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المقدمة 9 


المقدمة 
ملا حظات افتتاا حية 


عندما بدأت العمل في هذا الكتاب. عام 2007» كان قد تم غزو بلدين ذاتي أغلبية 
مسلمة هما أفغانستان عام 2001» والعراق عام 2003. وكانت أحداث الحاد عشر من 
أيلول/ سبتمبر قد استخدمت كمسوغ لشن الحرب على البلدين» وهي الأحداث نفسها 
التي مثّلت الجزء الأكبر من تمثيل الإسلام والمجتمعات الإسلامية مؤخرًا. يوضح 
بنجامين سواريز 508565 #أطمةزه86 وفيليبو أوسيلا 0561122 مممز1:1 أن الصور 
النمطية عن الإسلام والمسلمين كانت وما زالت صامدة. إن صورة «الملا المجنون» 
الذي يقوم على بت التطرف في أوساط «الجماهير المسلمة الواسعة الساذجة والطيبة 
والجاهلة» الموجودة في الكتابات البريطانية المعادية للاستعمار في القرن التاسع 
عشر» والصورة المزعومة للصوفيين وللوهابيين الخطيرين الذين يضللون المسلمين 
البسطاء في المستعمرات في غرب أفريقياء والموجودة في الكتابات الفرنسية في القرن 
العشرين» تشكلان الجذور الأصلية للوصف الحالي للإسلام الراديكالي والإسلاموية 
في معظم وسائل الإعلام الغربية» وفي الثقافة العامة» بل في الدوائر الأكاديمية. في 
الوقت الذي تكتسب فيه صورة المرأة المسلمة المحجبة مكانة أيقونية في المخيال 
الغربي» كتمثيل للآخر المقهور والتابع بامتياز. 

ونجد في التقييم الذي كتبه همايون أنصاري© أتةكضة 0نالزة هنال .7 للطرق 
(1) مذ «تروهامممتطامة ,كءناناهم ,تتقادل» .2009 .مومتلةع ,خ05811 نمه متصسدزمء8 ,كقلظ8م50 


لقعأع0 لمم معطاصم أهنزهغ1 :مهلدمآ .(.2[.5) عاناللاكه1 لوعتعهامممعطتهة لونزهظ] عط غه لوول 
.51-52 .مم ,جاءع 50 

(2) :10135) ةمتع قحط1 ادع ه1115 طدناتمظ مذ لأعم/الا تتتأون/]1 ع1 » .2011 . النالاةاصنال .>1 ,1كلم ذالم 
,38 ./آ ركع نكنا5 مععاممظ 111001 2ه لممسعناعكل داوتغتع8 صا د «تموزامادع 0 ومتامتطعكل» 
,73-93 .مم ,عع 0ع1)نا0 غ1 تعمتطسل0:102 .1 .د 
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التي قام بها المؤرخون بتصور وتصوير وتحليل «الشرق» خلال الفترة من أواخر 
القرن الثامن عشر حتى بداية القرن الشعرين؛ أنهم غالبًا ما ارتبطوا بالقوة البريطانية 
المتصاعدة وبالنمو الموازي للهيمنة الغربية على الشعوب الإسلامية. وهي حقائق 
بدأت في تشكيل الكتابات التاريخية؛ وتمثلت هذه الحقائق في أن الإسلام يشكل نوعًا 
متميرًا ومختلقاء بمفهوم الحضارة» وجوهرًا ثقافيًا وقيمًا جوهرية. لقد أصبح التوسع 
الإمبريالي - والذي نتج عن التنوير الإنساني وجهوده - رؤية مهيمنة يدعمها الشعور 
التبشيري العام المتنامي والذي رأى في الإمبراطورية البريطانية عناية إلهية» وأنها تساهم 
في توكيد الافتراض القائل بسمو بريطانيا على الشرقء وتبريرًا للحكم الاستعماري. 
بيد أن هذا الاتجاه كان متناقضا مع «الغايات النبيلة» التي رفعها الحكم البريطاني» وهو 
ما دفع جون روبرت سيلي (1895-1834) لإءاء56 100671 1012 في كتابه: «توسع 
إنكلترا» الذي نشر للمرة الأولى عام 1883» كيف يمكن لبريطانيا أن توفق بين حكمها 
الاستبدادي لمستعمرتها الهندية مع الديمقراطية التي يستمتع بها المستعمرون البيض 
والشعب البريطاني نفسه «كيف لأمة واحدة تمارس شكلين مختلفين بحدة من الحكم 
بلا أي ارتباك» كيف لها أن تكون استبدادية في آسياء وديمقراطية في أسترالياء وكيف 
لها أن تكون أكبر إمبراطورية إسلامية في العالم» وحامية لآلاف من المعابد الوثنية؟!. 
وفي الوقت نفسه. هي أقوى مدافع عن الفكر الحر والدين الروحاني» وكيف لها أن 
تكون أكبر إمبريالية عسكرية قادرة على مقاومة الزحف الروسي في وسط آسياء في 
الوقت الذي تملئ فيه كوينزأيلاند ومانيتوبا بالمستعمرين الأحرار؟!20. 

لقد توافق أغلبية المستشرقين على افتراض مفاده أن الأهم هو أن نجعل من الهنود 
والمسلمين والشرقيين أخيارًا رغمًا عنهم. 

دراسة الإسلام 

في حوار له مع مجلة 8180110105؛ أشار إدوارد سعيد إلى دراسات الشرق الأوسط 
قائلا: «إن معظم خبراء الشرق الأوسط هم خبراء اجتماعيون؛ قوام خبرتهم مجموعة 


(1) :200ئمآ .كعتتتاعع! 01 قع5 "نامع 1590 2201هلع نظ 01 لامأكتقء ع1" . 1911 .أرع0] مهل ,518181180 
.205 .« ,.00) لمة مهلا ذلااعد1ة 
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من الأكليشيهات عن المجتمعات العربية والإسلام» وما إلى ذلك» يرتدونها كأسمال 
بالية خلفها مستشرقو القرن التاسع عشرء ويدور قاموسهم الجديد حول مصطلحات من 
قبيل: التحديث والنخب والتنمية والاستقرار» وهم يلوكون هذه المفاهيم كما لو كانت 
ذات صلاحية عالمية. ولكنهم في الحقيقة يطلقون دخانا يختبئ وراءه جهلهم العميق 
بالموضوع الذي يدرسونه» يرى سعيد أن الاصطلاحات الاستشراقية في القرن العشرين 
هي مجرد خطاب قدحي لا يستطيع أن يعد المرء لما يحدث في لبنان أو في الأراضي 
العربية التي تحتلها إسرائيل» وفي الحياة اليومية لشعوب الشرق الأوسط”". بعد عاميّن؛ 
سيطور سعيد هذه الأطروحة مع موضوعات أخرى وينشرها في كتابه: #الاستشراق06©. 

لكي يوضح «حالة حقل دراسات الشرق الأوسطء أو الدراسات الإسلامية؛» 
سيقتيس من مورو برغر 1365865 3401506 رئيس رابطة دراسات الشرق الأوسط 
554 حينذاك» والذي كتب في نشرة الرابطة هناء1!نا8 84854 عام 1967 أن الشرق 
الأوسط وشمال أفريقيا هي مناطق لم تكن مراكز لأي إنجاز ثقافي» ولن تكون كذلك 
في المستقبل القريب. وبالتالي لا تشكل دراسة لغات هذه المنطقة اعتراقا بقيمتها في 
الثقافة الحدية. كما أن المنطقة لم تكن مركز قوة سياسية عظمىء وليس لديها الإمكانية 
كذلك. وبالنسبة إليه» رأى برغر أن الشرق الأوسطء وبدرجة أقل شمال أفريقياء قد فقد 
أهميته إلى الولايات المتحدة» حتى على مستوى عناوين الأخبار والضجيج. قياسًا 
بأفريقياء أو أميركا اللاتينية أو الشرق الأقصى؛ يبدو أن الشرق الأوسطء. قد فقد عوامل 
جاذبيته للبحث بما لا يقلل من الصلاحية والقيمة العلمية لدراسة المنطقة» وبما لا يؤثر 
على عمل الباحثين القائمين عليها. ومع ذلكء فإن هذا يحد لما يجب أن نكون واعين 
بهء ولقدرة الحقل على النمو من حيث عدد الدارسين والمدرسين)©. 


(1) .لند5 لا لمدجل8 طاتبت 5بوء عاط تعطنااان0 لسه اتام عرو .2005 .للا لمه ه80 ,54110 
.34 .م ,نصناطكتهه810 :نره210م 1 

(2) كتط كه عل)ن) عط وصتعط دعلزوء8 .عع مامالا بعلرملا بجع[ , تمستتقاصء م0 .1979 ,717 80250 ,لللهة 
عط عطتعوعل 10 لعنزمامصه 5210 لعوطل8 أقطا تع عتمعوعع عطا مذلهة كهل «اكتلفادع 0 ,علممط 
-أعدثل عط مكل كد 220 ,(0210؟ عتمرواذآ عم/للضة أكدط ع1ل5410 عطا) أمع021 عطا مه بتعزيا مرعاوعل8ا 
عتمه) شه كة ,لإألقء تاأقتمعاذئزى لءتاعممممة ,كذ لقة ركة؟ أرععهم ع0/0مة ممأوع2 أقطا طعتطانت نز عمتام 

عط أ لعناذ انام كدج عاممط عتط غقط) لعغ11مم ع0 ل[نامط 1 .ععناعقم لمع ,لاع نامع353ل ,ع متهدع1 01 
.12م كمتكلها كدت مهنا لد ممتأسام ع1 عط عستا 


(3) تنه كالمعتومواء ع0 مقع كلخ تولاط لسة لعاكدظ ع1511001» .1967 .عمره11 , +81 81 
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كما أوضحت العقود الأربعة الأخيرة» لم تكف منطقتا الشرق الأوسط وشمال 
أفريقيا الحديثتان عن أن تكونا مركز الاهتمام لأسباب سياسية واقتصادية واجتماعية. 
وبالطبع» فإن المنطقة الآنء وأكثر من أي وقت مضىء على أهمية سياسية كبرى 
ليس فقط للولايات المتحدة» ولكن لأوروبا أيضًا. فبعد اندلاع الثورة الإيرانية في 
أواخر السبعينيات» والاعتراف الواسع النطاق بحدود نظرية العلمنة» أخذ الكثيرون 
في التساؤل عن توافق الإسلام والمسلمين مع الحداثة» بما عزز الصور النمطية 
الاستشراقية القديمة التي وضعت الشرق الأوسط أو/ والعالم الإسلامي في إطارها. 
وبفضل انتشار أنواع وسائل الإعلام المختلفة» أصبح العرب والمسلمون والإسلام 
أكثر وأكثر تحت تسليط الضوءء وعرضة للعديد من الأسئلة التي أثيرت خاصة تلك 
المتعلقة بالسياسة: من قبيل؛ هل الإسلام متعارضًا مع التحديث هل الإسلام متعارضًا 
مع الديمقراطية؟”'“. ما هي عواقب وجود حكومة إسلامية على التعددية وحقوق 
الأقليات والمرأة؟ هل للغرب أن يخشى من التهديد الإسلامي العابر للقوميات أو 
من صدام الحضارات؟ ما هي العلاقة بين الدولة والدين في الإسلام؟©. بيد أن 
هذه الأسئلة ليست بالجديدة» لقد ترددت في نهاية القرن التاسع عشر وبداية القرن 
العشرين أفكارٌ حول الإسلام والشرق الأوسط©. وفي رد فعل مضادء حاول آخرون 
أن يبرهنوا على أن الإسلام قادر على أن يكون «حدائيّاة ومتوافقًا مع الديمقراطية. 
منذ أحداث الحادي عشر من أيلول/ سبتمبر ثار الكثير من الحديث الثقافي حول 
المسلمين وسياساتهم حيثما يوجدون. لذاء فمن غير المدهش أن نشاهد وأن نسمع 


“لاع وكقق 56010135 أكهككا 1511001 :مدعنا" . (معطوع:710) 2 .0 ,1 .لا رمعلاه فكط لا نز «ملعمم 
.5 .م :1979 ,للافذ ها لعاك 16 .م ,لاملا 


(1) مها تسعدة8 عمدرولدط :ارملا بوعل . نهاك أهء أ ألمم 01 عتنااناة عط .2003 .18 اسقطة:0 , انان 
.1121-2 .هم 


(2) لمقصةآطط مذ «سصم تا لكسوط ل دأ سسداكا لهء 201155 :ساسع ع15) مستهئينها0)» .1997 .ا مطه05110,1طق8 
هما أهنه تام لعام1 لتوصد11 تكااءدناتاعةكمد]ة ,عع لارط م0 . (وسممة) بجوزبعه لقدم ع1 
254 51866 01 متاق مدمء5 16 » .1975 .14 دآ , تا طاطضا :2003 .8 اسوطدع0 ,ااانا باتعصسمه 
511001 05 لممعنامل لقصمتاه ستتعتصلا دأ «راءاعه5 عتحصداكا براممظ ؤه اسعمرمماء ع2 عط مز ممتوتاعع 

363-85 .مم ,كوعع2 /والكتع اتونا عع ل رط تصقن عع ل اطصصة© .(.1ع0) 4 .0 ,6 ,لا رمه 5001 أممظ 

(3) أء ومنعألع]1 رصمه151» 3 «مناء الم عام1» ,1980 .علددةا-موع1 , ملكتملا ععد واتفاعل معطامية عور 

كتقث . 1 .م ,29 ٠.‏ رعفسه1/16016 هل عل اء سقصاناكتاحه أمعلاءء1<)0 عل عنابع يه مذ ««دعدو )تامع 
.111-2137 .مم ,للخ 1181511-11 بععمء بورطدوع 


المقدمة 13 


العديد من المعلقين وهم يعملون على تقديم جرعات جوهرية عندما يكون الحديث 
عن الإسلام والمسلمين. 

في الوقت الذي أنتج فيه الخطاب الأكاديمي والإعلام الغربي على السواء آراء 
تجسيدية عن الإسلام والمسلمين بغزارة» فإن مثل هذه الآراء صدرت أيضًا من داخل 
الإسلام نفسه. عبر تأويلات المسلمين وتمثيلاتهم لدينهم باعتباره وحدة أحادية لا 
زمنية وغير متغيرة. ولم تكن هذه التمثيلات مجرد تأملات أو وصف مبسط للواقع» 
أو للتفاعلات الاجتماعية والدينية» الواقعة بالفعل في العالم الخارجيء إذ أن لها 
قوة توليدية. فبإعادتها تشكيل المفاهيم» نتجه نحو إنتاج كل ما يقف على أرضية 
صلبة» وبالتالي تكثيف الواقع المشار إليه في الخطاب نفسه. ومن الضروري الانتباه 
إلى أصل هذه الخطابات سواء كانت أكاديمية أو رسمية دولتية أو عالمية» وكذلك 
الخطاب الموجود في بحثنا هذاء ربما تصبح هذه الخطابات سلطوية ومعيارية يمكن 
من خلالها أن تفهم وأن تختبر أو تشرع أو تنازع السياسة في المجتمعات الإسلامية. 
ويجب علينا أن نتذكر أيضًا أن الخطابات التي تبدو سلطوية والممارسات الانضباطية 
ليست شمولية» وليس بالضرورة يمكن التنبؤ بتتائجها. كما يجب أن نحذر هؤلاء 
الذين جادلوا بأن الدين هو أساس الهوية الإسلامية والممارسات السياسية". 

من الملاحظ أنه كانت هناك فورة في دراسات المنطقة ولغاتها في العقود الماضية. 
لقد نما عدد الباحثين سواء من الغرب أو من العالم الإسلامي الذين قاموا على 
دراسة الوسلام وتدريسه بشكل كبير. ولم يعد الباحث المسلم مجرد مخبر محلي» 
بتعبير إدوارد سعيد» لكنه شخص قادرء أولًا وقبل أي شيء. على القيام بأبحاث من 
موقع المراقب بفضل خلفيته وخبرته الشخصية وقدرته على استيعاب اللغة والعادات 
والطبائع العقلية والثقافية» لقد أصبحت الآن حقول اللغويات؛ والأدب. والتاريخ» 
والسياسة؛ والاقتصاد. والأثتربولوجياء وعلم الاجتماع؛ والجغرافياء وبالطبع الدين 
وكذلك المجتمع ودراسات الجندر والإعلام وغيرها أكثر شيوعًا. 

مع ذلك» فمن أهم معالم العالم ما بعد الحدائي الرقمي هو استمرار التأكيد على 
الصور النمطية التي يصور عليها الشرق الأوسط و/ أو العالم الإسلامي. وتساهم 


(1) .52 :2009 ,شآءة0518 لمه 504811185 
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السينما والتلفزيون وكل الوسائل الإعلامية الأخرى في وضع قوالب تنميطية 
«وكثفت هذه القولبة والتنميط الثقافي من هيمنة الشيطنة الأكاديمية والخيالية للشرق 
الغامض)2. ١‏ 

من الشائع اعتبار أن مفهوم «الشرق الأوسط) قد صكه عام 1902 ألفريد تايير ماهان 
(1914-1840) في محاولة لوصف المنطقة الممتدة من البحر المتوسط حتى الهند©. 
ومنذ ذلك الحين» أصبح هذا المفهوم قرينًا بكل ما يصف الإسلام و/ أو المسلمين. 
وفي الآونة الأخيرة حدثت تطور سياسي ولغوي عند استخدام مصطلح «الشرق 
الأوسط الكبير» والذي يشير إلى المنطقة الممتدة من المغرب حتى أفغانستان» وفي 
بعض الأحيان» حتى جنوب شرق آسيا. ولا زال بعض الباحثين يعتبرون أن «الشرق 
الأوسط؛ أو «العالم الإسلامي؛ موضوعًا واحدًا ومتماسكا للحقيقة التي يمكن 
الإمساك بهاء ويستمرون في تحليله من خلال أطرهم» محاولين أن تكون الوقائع 
الخارجية منسجمة معه. وطبقًا لسعيد» فإن «موضوع هذه المعرفة بالتأكيد عرضة 
للفحص؛ إذ أن هذا الموضوع هو «حقيقة» تتطور وتتغير وربما تحول نفسها بالطريقة 
التي تقوم بها الحضارات باستمرار» رغم أنها بالأساس ووجوديًا مستقرة. إن معرفة 
الشيء معناها السيطرة عليه وامتلاك سلطة عليه. تعني هذه السلطة لنا (أي: الغرب) 
إنكار أي استقلال له (الشرق الأوسط و/ أو العالم الإسلامي)؛ إذ أننا نعرفه» وهو 
يوجدء بشكل ماء كما نعرفه)©. 

لذاء ليس من المثير للدهشة أن يتحدث بعض المفكرين والباحثين والخبراء 
وجهابذة الصحافة وصانعي الرأي عن الإسلام والعالم الإسلامي (أي: عما يزيد عن 
مليار ونصف من البشرء عشرات من المجتمعات واللغات المختلفة المنتشرة حول 
العالم كله) كما لو كان موضوعًا بسيطا يمكن أن ينسج المرء حوله تعميمات كبرى 
عن تاريخ بلدانه العديدة» معلقا عن التوافق بين الإسلام والديمقراطية» والإسلام 
(1) .27 .م :1979 ,هله5 
(2) لدممنتواظ مز «سمتقللق لقسمتاأقسعنه1 صذ كلست سوتن2 عطلل» .1902 معرمط؟ لعألة ,الختاذالة 


عطا بجن1] بلعث له اماع50 . 2011 .له ,لاخغط[اتخ 11 هأ لماك 27-45 .مم ,(عطمعامء5) بمعاوع ]1 
,م ,كأكللق]" .1.8 نقهل2مآ .عع قناوهما اوتأومط عدا لععمهطء عناقط لقطذة لسه عمررء1 مه عدللا 


(3) .32 .م :1979 ,طلم5 
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وحقوق الإنسانء والإسلام والتقدم. على الرغم من أن الكثير من الباحثين ذوي العلم 
يظهرون بازدياد في الإعلام الجماهيري للودلاء بآرائهم حول ما يحدث في أماكن 
عديدة مثل مصر وفلسطين وإسرائيل» وتونس وليبيا وسوريا ومصرء مع ذلك فهناك 
الكثير من العمل البحثي حول هذه المناطق» ما يعود إلى استشراق القرنين التاسع 
عشر والعشرين» خاصة في مصطلحات مثل الشرق الأوسط والدراسات الإسلامية 

وكما قال سعيد: «لأننا اعتدنا على التفكير في الخبير المعاصر في بعض أوجه 
الشرق» أو بعض أوجه الحياة» كما لو كان خبيرًا في «دراسات المنطقة»» لقد فقدنا 
المعنى الصخيح لكيفية أن يعتبز المستشرق معممًا (بالطبع يقذز عظيم من المعرفة 
المتخصصة) حتى الحرب العالمية الثانية» باعتباره شخصًا فذا طور من مهارات في 
صناعة مقولات خلاصية. وأعني بهذه المقولات الخلاصية؛ هو أن المستشرق عندما 
يتصدى لصياغة أفكار غير معقدة» ولنقل حول القواعد اللغوية العربية أو الدين في 
الهند» فإنه يعتقد أنه بصدد صياغة مقولات كلية حول الشرق ككلء وبالتالي يقوم 
بتلخيص هذا الشرق. وبالتالي تصبح كل دراسة منفصلة عن جزء واحد من المادة 
الشرقية تؤكد بطريقة اختزالية الشرقية العميقة للمادة. ولأنه من المعتقد به أن كل 
الشرق قد تم جمعه معًا بطريقة عضوية عميقة» فمما يضفي الكثير من المعنى التأويلي 
للباحث المستشرق أن يعتبر بوجود دلائل مادية يقوم بالتعامل معها كمرشد على فهم 
هذه الأشياء باعتبارها شخصية» وعقل وأخلاق وروح شرقية)0". 

ينبغي للعالم الاجتماعي كي يتحول إلى خبير في «الدراسات الإسلامية» أن يدرس 
«الإسلام؛ موضوعًا للعلم الاجتماعي» وأن يعرف الإسلام كحقيقة. وبالنسبة إليه أو 
إليها «فلا زال هناك أشياء من قبيل المجتمع الإسلامي والعقل العربي والنفسية الشرقية». 
حتى هؤلاء الذي يتخصصون في دراسة العالم الإسلامي المعاصر» يستخدمون على 
نحو بال نصوصا مثل القرآن لفهم كل أوجه المجتمع المصري أو الجزائري المعاصر. 
«ويفترض بالإسلام» ونموذج قرنه السابع كما صوره المستشرقونء أن يمتلك قدرًا 
من وحدة تتملص من التأثيرات الأكثر أهمية» وحداثة للكولونيالية والإمبريالية وحتى 


(1) .255.م:1(,1979ل54 
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السياسة العادية”'©.يستخدم كتّاب كثيرون مثل جيل كيبل وماليز روثفين» وبرنارد 
لويس4» وآخخرون من خلال استخدام التاريخ» والأنثروبولوجيا الاجتماعية والعلوم 
السياسية والاقتصاد والجغرافيا السياسية باعتبارها خلفيات علمية» مفاهيم استشراقية 
في محاولاتهم لتحليل الواقع طبقًا لأفكارهم المسبقة. 

كان من أهم مخاوف سعيد حول الاستشراق خطر وإغواء توظيف بنية صلبة 
للهيمنة الثقافية من قبل المستعمرين السابقين على أنفسهم وغيرهم©. على سبيل 
المثال» يتحدث فريد زكريا» وبسام الطيبي 7 أو عبد الوهاب المؤدب عن الإسلام 
كما لو كان له وجود جغرافي أو كوحدة بنيوية دينية وسياسية» مماثلة للكنيسة 
الرومانية الكاثوليكية. بعد أن كتب عبد الوهاب المؤدب «22ةا5آ ,0 28/2180 عط1» 
حيث حلل كل الكليشيهات المتشائمة حول انحطاط الإسلام وأخطار الإسلاموية» 
ويبدو أنه فوجئ بالأحداث الأخيرة في العالم العربي وخاصة في بلده الأم تونس 
مما دفعه لكتابة «عةزمإولط'! عل عومطمدمصمة)06 15 :كتصداآ عل 5وملمعامتط» وفيه 
يتحدث بروح متفائلة عن القيم العالمية واللاعنف والديمقراطية وإفلاس نظريات 
صدام الحضارات.ء ونهاية التاريخ واللائكية. غير أن كتبه في الحقيقة لا تساعدنا على 
فهم ماهية وكيفية وا مثل هذه الأحداث المركبة©. 


(301.)1.مم :1979 ,(5411 
(2) 51أدم5] .لكقتط ذأالد0 :دأعوظ .2تتاكتتده]كا"! عل لتلعفل اع سمأكسومء<ء :520ذل .2000 .5ع11ز0 ,عطق1 
-7ماععا عل ماناءء1ن) نقمماعععة8 .0تاكتصيةاذا لعل م لاأاععل نز مفتكهصدمءء زلقطالزا هآ لعذنا مملأقاكصدها 
.[ 2002 ,كأكناق1 .1.8 :لملهما .تهنقاذ1 لدءلازاه8 أه أتهن عط :لوطأل مممتأمائصهنا طدتأومط :2001 ,و 
(3) .30-35 .هم ,(نزأسط) 76 أععمدمعط ذا «عنالله1 ك«سوهأكة أهء201غ1)» .2002 .ءذألد1ا! , 101111 
(4) .0256 ركع تاعتع امو 1110016 2210 أعق صا معاكع انا 2م تنما انعم أهودالال؟ . 2001 . لتقددء8 , ذ[للاط1 
65 لإأأواع زولا 010:50 :010:0 
(5) .25.م:1979 ,58110 
(6) تأعمملطا رعاعء جد بوعل مز «تصهاك1 18011 طقاج ع؟ذا 10 م1 ألتضدعآ» .2009 .لمعنه ,1 ؟اشعافةه 
.12-19 .رم ,09 
(7) بوعآ3 عطا لضه تسمالكط لقع تن1ئلهن :كا أماضع21هق0 ناآ 1ه عع 01211 ع1" .1998 .تلسدددد8 ,1181 
ونه لد أه اتروع الدنا :دعاعودم دما لهة نزعاعارء8 .مع 0م2150 80210آ 
(8) 3092)قأكاتقكا عدوعناع نا1ز0] . أتناءذ :ؤ5أعد2 . تاتقأكلا'! 0 1118180156 هآ . 2002 .قطنت اء لطم , قانا دا دآ 1115 
راكمتلةأكمقنا طكتاعمظ مه مدلع دز عرعطا :2005 ,موك «ل متعماء تدمطنانا .15150 0ل قعمعمل م لعذنا 


-1261231101 18[ :15نا1! ع0 5م2023 لتتة :[2003 ,ككامه8 عأعد8 تعلرملا بسعلظ , صمواكا كه بزل لمت ع1" 
,اعطء 181 ستطامخ :متبوط .ع أماد لاما عل عومطم 


المقدمة 17 


كتب أنشومان موندال ”21020217 .لى هقتدداطودخ في مقالة تم نشرها في العام 
3, قائلا: «إن التأكيد على الصعوبة التي تلقاها معظم الدول الإسلامية في التكيف 
مع الليبرالية السياسية يتمثل في الإسلام نفسه. لقد فشل إصلاحيو القرن التاسع 
عشر في التوفيق بين إيمانهم والحداثة الغربية». بيد أن موندال لم يذكر ولو لمرة 
واحدة تأثير الكولونيالية والوحشية التي قامت بها القوى الاستعمارية بمنع السكان 
الأصليين من ثمار الديمقراطية والليبرالية» وهو سلوك عمق شعور الرفض تجاه كل 
ما يأتي من الغرب. لقد تم أيضًا طرح الكثير من الخطابات حول حاجة الإسلام إلى 
الإصلاح» وهو أمر تمت مناقشته داخل وخارج العالم الإسلامي2» وهي أطروحة 
تستعيد استشراق القرن التاسع عشرء وكذلك النظريات الاجتماعية حول غياب 
الإصلاح الديني في الإسلام والعروة الوثقى بين الدين والسياسة» على نحو يتجاهل 
تقاليد الإصلاح العريقة في الإسلام» ويتجاهل حقيقة أن العديد من البلدان الغربية قد 
استخدمت الدين لتحقيق أهداف سياسية. 

طبقًا لموندال» «غالبًا ما يدّعي النقاد الغربيون أن فشل الإسلام في التحديث إنما 
يرجع إلى حقيقة أنه بلا إصلاح ديني. ويقال إن الإصلاح هو ما خفف من القيود 
الفكرية للمسيحية القروسطية» وقاد إلى تطوير الرأسمالية وظهور الفرد العقلاني 
باعتباره القاعدة التأسيسية في المجتمع. لقد نظر أيضًا إلى تطور البروتستانتية كأداة 
لعلمنة المجتمع الأوروبي. ومعًا تبلورت هذه التطورات في شكل مؤسسات سياسية 
دستورية وديمقراطية»0. ويجادل تيمور كوران 110582 12101أ1» سائرًا على نفس 
المنطق, بأن ما أدى إلى تباطؤ النمو الاقتصادي للشرق الأوسط لم يكن الكولونيالية 
أو الجغرافيا بقدر ما كانت المؤسسات القانونية الإسلامية بداية من القرن العاشر 
فصاعدا. ومع قدوم القرن التاسع عشرء بدأ استزراع المؤسسات الاقتصادية الحديثة 


(1) .28-33 .مم ,(الإمقننمدل) 82 اأععمدمعط دز د تتتفاكلا تلهتتعطائ1» .2003 .لهم ال دسناتأكدة ,ملث2آ1[71 510 


(2) أكفظ 841001 1010 دلإزهددء :1518223 لوعءتاتآه20 .1997 .(.كلء) ع10 ,5101416 لمه اعول , الالزاعظ 
لنطعة؟] , ظ 21 لل8 ج34 .مم ,مدعو منمره تلد كه بزاتومع للهنا ندع اععمخدم ل/رء اععليء8 .ترممع ]1 
-540812 :2002 , قلعارطا رتل8 باأعطء 841 ستطلم :وموط . سعاكة'! 0 ككتناءكتاء7 عتناهء10107 كعبلا . 2004 
1 300 اأكتضقء7100 . 2002 .(.كله) تند >1 ,101 اشرلف 1 له تموذضةللة ,ملغالنا 

.هة[ ا أتمعهماة عندولدط لملا بوعل! .مء20ع:2 3 تتسهاكا دنا ععأوطء0 


(3) .28.م :2003 ,علخ 5101112 
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في الشرق الأوسط » غير أن اقتصاده لم ينجح. ولا يشرح كوران ما الذي حدث بين 
القرنين الحادي عشر والثامن عشرء ولا يذكر حقيقة أن هذا الاستزراع قد حدث 
باستخدام العنف الإمبريالي والوحشية الكولوئيالية". 

اتضحت نظريات ماكس فيبر (1920-1864) :788606 2113 وبنجامين كيد 86- 
(1916-1858) 1100 هندوز عن البروتستانتية والرأسمالية وأنماط الحكومة» التي 
طورت نظرية كارل ماركس عن أنماط الإنتاج وتنميط مونتسكيو عن الاستبداد 
الشرقيء في نهاية القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين وهي الفترة ذاتها التي 
تجلت فيها قوة بعض البلاد الغربية الاقتصادية والسياسية والاجتماعية والعسكرية 
والمؤسسية والعلمية والثقافية»؛ خاصة البلدان البروتستانتية مثل بريطانيا العظمى 
وألمانياء وأيضًا فرنسا في الجمهورية الثالثة التي كانت شهدت زخم هيمنة الوضعية 
وتطبيق اللائكية. من خلال نظرياتهم؛ حاول فيبر وكيد (والذي كان عنصريًا على نحو 
واضح) أن يبررا الوضع الواقع في زمانهم بالرجوع إلى ما اعتقدا أنه حدث مع عملية 
الإصلاح الديني» مستعرضين الأوضاع الماضية ومحاولين أيضًا أن يفسروا «تخلف» 
البلدان الكاثوليكية الرومانية. 

في حقيقة الأمره لم يتضمن الإصلاح الديني؛ وهو عملية تاريخية في مسيحية 
أوروبا الغربية» تخفيف القيود الفكرية للمسيحية القروسطية؛ لقد استهدفت الحركة 
التعامل مع مظالم الكنيسة الكاثوليكية في روماء كما نتج عنها عنف ديني وسياسي 
هائل لم ينته إلا عام 21648 مع معاهدة وستفاليا التي وضعت حدًا لحرب الثلاثين 
عامّاء على الرغم من استمرار العداوات الدينية مع إلغاء مرسوم نانت 1685. وفي 
العديد من البلدان التي شهدت الإصلاحء لم يكن من الوارد أن يكون هناك رعية للتاج 
أو للأمير وليس على دينه (10عناء: 5نازء »26815 5نازنك) كما أن العديد من البلدان 
البروتستانتية اليوم لها أديان رسمية مثل (بريطانيا العظمى؛ والدانمارك والنرويج 
وفنلئدا والسويد حتى عام 2000). 

طبقًا للحكمة السائدة» ليس هناك فصل بين الدين والدولة في الإسلام؛ فيؤكد 


(1) ع[54100 عطا عاعقط للأغط عكها عأصسهاكا مط :ععدعع372ل عذاه! عط" .2010 عست , الخكالاءآ1 
ك5ع20 ازالواء لون لماعم مم8 برماعع سمط .أكدكل 
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إرنست غللئر أن «الإسلام كان دولة منذ البداية»» ولقد كان هذا ما يجعل شخصيته 
الدينية تمثل «استثناءًا واضحًا ودراميّاه في عملية العلمنة العالمية”". تجزم معظم 
القراءات حول الأصولية الإسلامية بأنه ما دام الإسلام يدمج السياسة بالدين» فإن 
فكرة الدولة تنبع من المنطق الداخلي للإسلام. وعبر كل الاختلافات المعرفية» يصبح 
من البديهي التأكيد على أن الإسلام على النقيض من بقية الأديان لا يميز بين الدولة 
والدين» أو الكهنوت 3تناأ)5006200 والمملكة <تناهق56. إن فكرة الدولة الإسلامية 
تنبع من الطبيعة اللاهوتية للإسلام نفسه. ولا زالت هذه الحجة التي يتشاركها عدد من 
الأيديولوجيين الإسلاميين الكبار مثل أبي الأعلى المودودي (1979-1903) وسيد 
قطب من مصر (1966-1906) وهو ما يطلق عليه عرفان أحمد «إطار الدمج «وأدنا1 
011 /اء 20110 تشكل بطريقة أو بأخرى معظم الكتابات حول الإسلام؛ خاصة 
«الأصولية الإسلامية). 


(1) ,ععلعاانا0؟! زقملهماآ .ممتونتاءء لصه دوقع" رتسعتصطىء 0ل متسادوط .1992 .0051مظ , ]ع العاناتا0 
.5-9 .مم 

(2) 5«ألنالنندك/! ده كصملءه1أه: :5121 عنحصداكآ عط كه نزإعه1هعدعء0» .2009 .م11 ,11141410له 
-تاعس1 امعتو مامد معطاسة لذنزمع1 عط 1ه لممعتتول صسذ «مكتصدا؟1 لمة اأونامطا أدعؤتامم 
5145-2 .مم ,ى(.5.ل) عأنن 


(3) الإ)ناوط عمل امطتمقت .تك الهاضء تسملسنا]1 .2000 .عبع غ5 ,5ن 811 عقة رمتالومم علطا 04 5عامصم»ظا1 
0 أن عسل لطعت غط) 20ق عدم ةامعتلااك 04 طمقك عط .1996 .اعسصمدك ,18101011 1110111 
.5 عمالءناوعة1 ,مالف اذأ15 نمه لا وععه! ,مأتتفاط1]5 تعادسطء5 ع ممماذ بعرملا بوك3 .معلره 
.أهمه6 ,رخ 1115111 زومعطعتاطس2 معغماط نمملدمآ .تسقلكل عط ععتغتلمم لضع اأمعتسسض 208 ,1985 
,6 ./ا ,لإعهاماعه5 مدتله1 0) مدمتاسطتعاومت صذ «تسعاكلا هؤ3أله1 رذ الوط لسه بعزط» ,1972 
.8 .5 .عا لالخ ,181011لذا :142-171 .مم ركمملنهء1اطسط عيو5 نلتطاعط بوعلط .(.مول) 1 .م 
ع1ها5 :تصماكة .(كلهء) نلطعك/ة ,كقلخ 11021 لمه كناداء! ,طلقم الاطلاعط وز «ممناءنلممادل» 
-26420 ,1995 .8 معنم ,133018 تاهآ :1-10 .مم ,ممع مولع [اناه12 :000 .لإأعأء30 0ه 
لإاتسء اتصنا تمتطسسامك .عية تععلم0م عط أمسمتدوة الوموعم أكتلقامءتصسفلصية؟ عغط) لمع 01 دع 
نط .تسهاكة 4ه ععدسوسها لمعتأتامم عط .1991 .لتقمع8 ,كآللاظآ زووع8 ومتاميك طاناه5 6ه 
سها؟ة :ععل؟ لمعأمماأعتط نه ,1996 .لمقمع8 ,كآ[الاطنا بووعءط مومعتطك أه )زوع الملا :موده 
5ط 16 تعتمتستال8 .(عمة) 2 .7,2 ./ا ,لإعدكعم ممع كه أمصنوك مذ ججرع مععمسرعل أمععطنا ممه 
11 0عكاع0! ,كطالزه دمعل540 .1.2010ل1 ,لهالا :52-63 .مم ,دوعو برالومء اونا عماءامه1] 
كلاهلا بووعءط نزاتووع الونا لم01 :علولا بصجعل8 .وتلسط صا مسكتتمامء تسمل تنا؟ لقة مكهت اععع 
0171/ بعولء اانه :لمملا بعل نمه مملنمآ .عاهاد عطا 0هه تسهاكة .1987 .ل دناه انز موط , 0115 
ل0تأفاصعتده أفعناالت صا نزلناد 2 :تسداكة لوجعنلء84 .1953 .8 عنمادبات ,1اناخ8ع ل (نا؟01 
كأ لقا6 2ه للن؟ عتصداكآ .1988 التتعصسمع )ه140 مسدتللة/7ا ,11ه/ما بووعمط بإاأوع امنا :مومعلطه 
وهأكة تعع تفلك أقعتاتا50» .1987 .ممعركة ,1181لا لسة بععلعءلاناهش] :م0لدما .لإإأزمرء200 له 
(كلة) أعناصة5 ,11111111001011 مد دمعز4!ة , 1210181 م1 مز مامقظ 5110016 عطا لسع معالة 

.33-64 .مم ,مم8 علغانآ تمسماكد8 .اسعسصوماءتجع0 لمعتائامم عصالصماكمعلصنا 
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وإذا كانت هذه هي الحالء إذا كان الإسلام لا يفصل بين الدين والسياسية» 
فأنى لنا أن نفسر حقيقة أن ثلثي عدد الدول الموجودة في منظمة التعاون الإسلامي 
(المؤتمر الإسلامي سابقًا) هي دولة تعتبر نفسها دولا علمانية و/ أو تفصل بين الدين 
والسياسة؟”2). أو كيف لنا أن نفسر أن حقيقة أن العديد من المفكرين المسلمين 
مثل سيد أحمد خان (1898-1817) وشيراغ علي (1895-1844) أو شبلي نعماني 
(1914-1857)) قد ذهبوا إلى أن الإسلام بالفعل يفصل بين الدين والدولة؛ كما أنه 
عقديًا لا يتضمن وجود دولة إسلامية؛ وهو خط فكري عمل المفكر المصري الشيخ 
علي عبد الرزاق (1966-1888) على تفصيله؛ وقد قدم هذه الحجة في أعقاب إلغاء 
الخلافة عام 1924؟. 

إن استنتاجات الإطار السابق مختلفة تمامًا وربما حتى معادية. غير أن المناهج 
التي استخدمت للوصول إلى هذه الاستنتاجات النسبية هي دينية؛ إذ أنها تتوافق على 
مركزية النصوص الدينية؛ خاصة القرآن الكريم والسنة النبوية (المشتملة على أقوال 
النبي محمد وأفعاله)» للوصول إلى استنتاجات معينة. ويقع المنهج الفيلولوجي 
والمعني بحل معاني الكلمات الأساسية في هذه النصوصء في المركز من هذه 
الاقترابات. ولعل مفهوم «الشريعة»» التي يعتقد بتطبيقها من المغرب إلى إندونيسياء 
من أهم هذه الكلمات؛ وهي غالبًا ما تترجم إلى «القانون الإسلامي 16صةا15 16 
1-29 غير أنها تعني حرفيًًا في العربية «النهج أو الطريقة» وتستحضر بمعاني مجردة 
مفاهيم العدالة وحكم القانون. 

تعاملت الأدبيات المتنامية في العلوم الاجتماعية هذه الأراضي المتجاورة والممتدة 
من المغرب عبر جنوب أوراسيا حتى الصين كوحدة تحليل متجانسة. ولأن مفهوم 
«العالم الإسلامي» هو تعبير يدل على البلدان ذات الأغلبية المسلمة» ولأن المسلمين 
ليسوا متواجدين فقط في الشرق الأوسطء وهو طبقًا للكلشيهات الاستشراقية هو البيئة 
الطبيعية للمسلمين» فقد تم صك تعبير جديد وهو «الشرق الأوسط الكبير» ليشير إلى 
المنطقة الممتدة من المغرب إلى أفغانستان» وفي بعض الأحيان إلى جنوب شرق آسيا. 


(1) ولع تملعه6-ء ذم وج //نصااخط ,ممننةدتمدع:0 عط غه عازوطع لوأءتلكه عطا عع ,5اتقاعل ععطاتيا) عم 
عأقاد ءالمع اعد أن ىأرم سعصسدع لدوء! عنلا لمة 
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في العام 22007 تم نشر كتاب «الشرق الأوسط الكبير 8110016 #عادء:0 166 
5 بهدف تقديم دراسة مقارنة للتاريخ» ولعلاقات الدولة والمجتمع والإسلاموية 
والقومية والإقليمية والحرب والطاقة والصراعء وما إلى ذلك في المنطقة التي تم 
تحديدها باعتبارها مجموع الشرق الأوسط وشمال أفريقياء وباكستان وأفغانستان 
وجمهوريات وسط آسيا والقوقاز. وقد سيقت عدة حجج للتدليل على هذا المفهوم 
وهي؛ أن بلدان الشرق الأوسط الكبير كانت جزءًا من ثلاث إمبراطوريات إسلامية 
عظيمة هي مغول الهند. والصفوية بفارسء والعثمانيين. وقد شهدت نتيجة لضغوط 
الحداثة الكولونيالية «تصنيعًا تسلساثًاا قد شوه من علاقات الدولة والمجتمع على 
السواء. وقد شكل هذا الجزء من العالم فراغا للقوى تنافست القوى الكبرى فيما بينها 
للاستيلاء على الوقود وموارده الأخرى2©. 

في العام 2010» تم نشر أطلس شؤون الشرق الأوسط 8110016 2ه الى د 
5ذة]1خ مرعاكه. وفي القسم «د 48 «دول الشرق الأوسط». هناك قائمة بالدول 
التي تعتبر طبقَا للمؤلفين هي جزء من المنطقة» على الرغم من وجودها على أطراف 
المنطقة القصوىء مثل أفغانستان والمغرب: ولهاتين البلدين لغتان مختلفتان» وتقاليد 
دينية مختلفة» وتواريخ سياسة مختلفة؛ وأحوال اقتصادية مختلفة» مع ذلك يعتبران 
بلدان شرق أوسطييّن. تردد هذه الأداة المعرفية أفكار استشراق القرن التاسع عشر عن 
الشرق. وجادل غيرترود بل 8611 0615106 بأن هذا يعود إلى نجاح الإدارة البريطانية 
في مصر وكذلك في الخليج العربي وفي الحدود الشمالية الغربية للهند والتي جعلت 
من الشرق أرضًا واحدة» وإذا كانت الحملة البريطانية قد حطمت على بوابات كابول» 
فإن «هذا يثير امتعاض السائح الإنكليزي في شوارع دمشق»6". 


(1) ععوع؟ لولعم نز )لاوم لمطماع صذ أمظ 141001 ععادء 0 عط . 2007 .(.لع) أمأصوط ,1/1 , 4101م 
أاقظ :معلاعا .ذعتاتامم 10ده؟؟ عط كه لإطامهوومعع ومأومدداء عطا وه دع اتاععمديعم 

(2) أكمظ 111001 «اعاقع0) عطل» .2009 .11مك! ,281010121121017 ععد علممط ولط ينو بعزيمم وعم[ 
0ه؟ عطا كه زطمهومعع وستوممطء عطا سه كع جتاأععمكعم ععمعاعد لهتأعمد تععتاتامم لوطماع صا 
.79-80 .مط مكأعضصمعة1 0مة عمابره]" تمستطاكلعه):0 .1 .قم ,28 ,/ا ,لإعصياد سولدة لمعامء© دأ دى 11 أامم 

(3) تتتعامة1 111001 كه عقلاة سخ .2010 .1 صداناآ ,81950171 للف نمه .ألا دمددظ , 150131 12م 
.ع8 لع ناما عاتملا بنع اابوملهما! .كعتهاا4ق 

(4) 0عأأء ,لقاعظ8 أكعم8 :011لهم1 .1889-1914 ركعم3م [2نمكيعم ععط دنمع .1958 .عل لماع مالقاظ 
.29 .م :1979 ,5412 د 
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إذن» تتم معاملة مفهوم الشرق الأوسط الكبير كوجود حقيقي وفعلي» كما 
لو كانت هناك وحدة سياسية بين الجغرافيات القاصية عن بعضهاء وكما لو كانت 
معرفة» ولنقل» التاريخ الطاجيكي يمكنا من فهم الأحداث في الجزائر» وكما ولو كان 
خبيرًا بالتاريخ الإيراني يساعده هذا على فهم الأوضاع في مصر. خلال الأحداث 
التي قادت إلى تنحي مبارك في مصر 22011 كان من الشائع التساؤل عما إذا كانت 
مصر تواجه خطر أن تصبح بلدًا ثيوقراطيًا مثل إيران يحكمها الملالي (ولم يتساءل 
أحد هل إيران بالفعل ثيوقراطية» وهل من الصحيح أن الملالي هم الهيئة الوحيدة 
التي تحكم الدولة وتسيطر على الحكومة) ومن الصعب فهم هذا الخط من الإدراك؛ 
إذ أن للبلدين لغتان مختلفتان (الفارسية واللهجة المصرية من العربية)» وتقاليد دينية 
مختلفة (حيث مصر سنية» وإيران شيعية)» وتاريخ سياسي مختلف (حيث كانت مصر 
جزءًا من الإمبراطورية العثمانية» ثم وقعت تحت السيطرة البريطانية» إيران بدرجة أو 
بأخرى مستقلة) وفي النهاية لم يكن للعلماء أي سلطة قوية في إيران على النحو الذي 
يملكه ملالي إيران. 

إن أحد أهداف هذا البحث هو التساؤل حول صحة الاقتراب الديني في فهم 
آليات السياسة والدين في الإسلام. إن تكوين العلاقة بين الدين والدولة لم يتم 
استكشافها على نحو كامل في العلوم الاجتماعية حتى اليوم» وذلك بسبب حقيقة 
أن معظم المنظرين يذهيون إلى أن الاقتصاد في الأزمنة الحديثة سيؤدي إلى 
خصخصة الدين والعلمنة”'» وبالتالي لن يكون للدين أي تأثير على تكوين الدولة 
على نحو ملموسء وعلى الأرجح سيتوقف على قيادة الولاء الشعبي©. على أن 
هناك شكوى شائعة بين علماء السياسة المهتمين بدراسة الدين» وتتمثل في أن 
الشؤون الدينية قد تم تجاهلها على نحو واسع من قبل علم السياسة. ويوضح 
ستيفن كتل 161:61 «علاء]5 أن إصدارات العلوم السياسية حول الموضوعات 


(1) :مملدمآ مسد معدعاط2 .10ه؟؟ ممعلو1! عط دأ كسمتوتاء]1 عألطوظ ,1994 .1056 ,1/4 0للم كمه 
.11-39 .مم رووعع8 مملعلط0 غه تالومع اونا عط" 

(2) أضععع1 ده لوتقاتاء ص00 ن نلمتأقوسمهط-ء6 5121 له «منوتاء1» .1988 .5 سصدنورتا , ك1ظآلل1ل110 
صطه1 :رعدون5 أوع/7! . (تعطتتعامء5) 3 .0 ,1 ٠‏ روهاماعه5 لمعترماكذظظ ]0 لمتسناول دأ «وعاوطء2آ1 
.322-33 ,مص ,5005 لله زع1711ا 


المقدمة 23 


الدينية هي أقل بكثير من موضوعات أخرى يجرى اعتبارها مركزية بالنسبة 
للعلمء وتلك المقالاات التي تتناول قضايا دينية» إنما تركز على عدد ممحدود من 
الموضوعات» وعلى موضوعات فرعية محددة2). 


دراسة الاسلام السياسي أو الاسلاموية 

عبّر العديد من الكتاب حول وجهة النظر القائلة في حالات عديدة: إن ما يسمى 
بالصحوة الإسلامية» أو الإحيائية الإسلامية مرتبطة بالنضالية الإسلامية أو الأصولية 
الإسلامية» وإن الحركات السياسية غالبًا ما يتم خلطها بالالتزام الديني.. وعبر 
العقود القليلة الماضية» أصبح الإسلام نقطة مرجعية للعديد من الأنشطة السياسية 
والجدالات والمعارضات. وقد نم تبني مصطلح «الإسلام السياسي» من قبل العديد 
من الباحثين وذلك لتعريف هذا الانبثاق» الذي يبدو غير مسبوقء للدين الإسلامي 
في المجال العلماني للسياسة» ومن ثم لتفريق هذه الممارسات عن أشكال التقوى 
والاعتقاد والطقوس الشخصية التي غالبًا ما تصنفها المدرسة الغربية تحت فئة 
«الإسلام». ويبدو أن الاعتقاد بأن النشطاء المسلمين المعاصرين يستغلون الإسلام 
من أجل أغراضهم السياسية» على الأقل في بعض الأحيانء أمرًا مضموثاء فعلى 
الرغم من أن الأحزاب التي تضع قابليتها على أوراق اعتمادهم الإسلامية يبدو أنها 
تجسد هذه العلاقة الأداتية بالدين» تظل المشكلة قائمة؛ إلى أي حد يبقى التمييز بين 
المجالات السياسية وغير السياسية للحياة الاجتماعية قائمًا حتى اليوم؟. 

هناك قدر هائل وغير محدود من المواقع الإلكترونية والمنشورات الضخمة 
والعديد من المشروعات عن الأصولية الإسلامية والأصوليين الإسلاميين والقضايا 
الخلافية والمتنازع عليهاء فيما يتعلق بمصطلحي الأصولية والأصولي عندما يستخدم 


(!) ععمعك5 لمعتائله8 نذط مز «فممأعتاعظ] لعممعا ععوعك5 لو ا زلوط 5د11» .2012 .مع عاذ ,181 كا 
93-0 .مم رومع لإأأووء /انونا عمل لطنرةن) :نعم 770 طاسد© .(لإتقنامة1) 1 .م ,كك ./ا رععتغتام8 لله 


(2) 015010 :110 )لقملا بتاع[ .3131[كل أتتعع اتاوع"1 01 5ع6 101 ,1983 , (.لع) .عل له ,585205110 
5121211[ عا 01 0"تلمستعمه؟ عط .1994 .مدعظ الدلا لعنؤلزء5 ,اتلكذفاة! :3 .م ,رووعوظ ادمع زولا 

05 واأوع الملا زوعاععهم دما نمه لإعاععاءع8 .مقاواعلةط 01 أسهاذآ أو فول ع1" سمتابلمنغ1 

3 ععتلقتك 2110 13أنات 0111 :تتهاكة .1994 .1مغ0 ململ ,آآال/ :81 .م ردععءظ متسرمكتلو 
عاذ كعنا155 /00016111201851)) جوعع 'جالوقكت119الآ عكناعوولاك نلعملا بوء لط .0:10 تع ودر عدا 
3-5 .مم ,لأكمظ 211001 
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مع «الإسلام؟ أو «المسلم». وبالنسبة إلى جون إسبوزيتو» فإن مصطلح الأصولية 
الإسلامية بالرغم من استخدامه الشائع غير أن كثيرين يعتبرونه مضللًا. فالمصطلح 
مثقل بالافتراضات المسيحية والقوالب الغربية» ويتضمن تهديدًا أحاديًا. ومن ثم 
اقترح إسبوزيتو مصطلحات أكثر فائدة مثل الإحيائية الإسلامية والحركية الإسلامية» 
وهي مصطلحات أقل فيما تحمله من تضمينات» ولها جذور في تقاليد حركة الإصلاح 
السياسي والاجتماعي6”!). 


واشتكي مقصود آفتاب من استخدام مصطلحي الأصولية والأصوليين في الإشارة 
إلى المسلمين والإسلام» ذلك لأن للمصطلحين جذورهما العميقة في التقاليد 
المسيحية الغربية «مصطلح الأصولية مستقى من مجموعة من المقالات المنشورة في 
الفترة (1915-1910) تحت عنوان «الأصول 110203106814815 4186 كتبها مجموعة 
من التبشيريين البريطانيين. وكان الهدف من هذا المجموعة ذات الاثني عشر مجلدًا 
تحديد أي الكنائس لا زالت سائرة على المذهب المسيحي الصحيح» وأيها حادت 
عنه من وجهة نظر الكتاب. ومع ذلك» فإن مصطلح الأصولي يبدو في العالم 
المسيحي مرادفا ل«الإنجيليين الحرفيين» والمبشرين التلفزيونيين. وثم» فإن تطبيق 
نفس المصطلح على المسلمين ليس بالأمر الصحيح أو بالعادل» وبالتالي على وسائل 
الإعلام أن تكف عن استخدام هذه الكلمات لوصف أي أو كل المنظمات الإسلامية 
أو على الأقل يجب أن تكون حريصة في استخدامها»2. 

وقبل ما يقارب العقد من ملاحظات أفتاب وإسبوزيتو» علق وليام مونتجومري 
وات على مصطلح «الأصولية» المستخدم في وصف الإسلام والمسلمين باعتباره 
أكثر ملائمة وصحة للمسيحية. وكان «وات» واعيًا ب«أنه على الرغم من عدم دقة 
استخدام مصطلح الأصولية للمسلمين»» غير أنه احتفظ به في عنوان كتابه كونه أكثر 
مناسبة» ومستخدم على نطاق صحفي وشعبي. وقد اعترف «وات؛ أن المصطلح أصلًا 


(1) .هقعتتمقاتع8 و3للع2 ممع نزع لظ هط «3تذ!3222)2لقتاط عتسذاة1» .1996 .آ قطه1 ,25205110 
12 لم ددع ع2 151 , لاطا ق انا لعل مماكتمة داع لمعم ببط//:طااط )د عاطواتة لم 

(2) عأستماكا عطل' صا «تصدع1 بزااهعغ1 مكتلماسءسملصيظ ج120 أمطال!» .1995 .لموكاء143 ,148 طم 
أكة أ ,لاط نز لضن لاع 0/ ممع /مء. لماع أععضصء لمتع جل بابب //تطااط عه عاأطواتهجم .(أممة) للوه11 
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هو بروتستانتي أنجلو ساكسوني» خاصة لهؤلاء الذين يعتقدون أن الإنجيل يجب أن 
يقبل وأن يفسر حرقيّاء والمصطلح الفرنسي العادل والأقرب لهذا المصطلح هو 
116811512 وهو يشير إلى حالة مشابهة» ولكن إلى اتجاه مشابه داخل الكائثوليكية 
الرومانية. في الإسلام» يقبل الأصوليون السنة القرآن حرفيّاء رغم وجود حالات تعبر 
عن كفاءات» غير أن شيعة إيران الذين يعتبرون بشكل عام أصوليون- ولا يشرح وات 
كيف ولماذا- غير ملتزمين بالتفسير الحرفي للقرآن». 
لم يستخدم «وات» التفسير الحرفي للقرآن كأساس للتفريق بين المسلمين 
الأصوليين والمسلمين من غير الأصوليين» أو للتفريق بين الإسلام الأصولي 
وغير الأصولي؛ على الرغم من أن التفسير الحرفي للإنجيل هو قاعدة التفريق بين 
الأصوليين المسيحيين وغير الأصوليين. وفضل «وات» وضع المسلمين الأصوليين 
والمحافظين والتقليديين في فئة» ووضع المسلمين الليبراليين في فئة أخرى. وهاتان 
الفئتان مختلفتان إذ أن الأولى التي تضم الأصوليين والمحافظين والتقليديين ترى 
قبول وجهة نظر التقليدية للعالم وأن تحافظ على وجودهاء فيما أن الليبراليين هم 
مسلمون يرون أن وجهة النظر التقليدية تحتاج إلى تصحيح في بعض جوانبها0©. 
ربما تبدو «الإسلاموية» و«الإسلام السياسي؛ و«الحركية الإسلامية» و«الأصولية 
الإسلامية» مصطلحات أكثر شعبية يُحال إليهاء بيد أن كلها مصطلحات إشكالية» ليس 
فقط لكونها تمثل محاولات الغرب لتشخيص ظاهرة معقدة بإيجاز حيث لا يوجد 
اتفاق موحد حول مصطلح في اللغة العربية. وبالتالي قرر الكثيرون استتخدام مصطلح 
الإسلاموية نظرًا لما يحتويه من أفكار عامة وشيوع استخدامه في النطاق العام©. 
مثلت العلاقات بين الدول والمؤسساتء والمجتمعات الدينية بؤرة الاهتمام منذ 
(1) .2 .م :1988 ,هيو 
(2) ممالا 1111 عه5 لع أله عقة ممعتوه معطم عدمطا طعتطه طاتد كممتاممعتوعل 6ه واتسعبائل عط م0 
6501" 8 :قاع تا 1/109 أكتقانةأكآ 00 تسمتسحة1ك]آ ,2005 .تعن 51 أطودية ,11811كخ خا لمدعم) أدوول 
,ماآدادام510] :موأ أعدانممام] رلإكةعطاا تعداع؟ا] صقت عهروعن) ع اسنناكم! أمدع 141001 عط؟ .علتأبع 
8نا0 21510115 13اكللقاقء:15لة لتنا كناملع أاء12» .2008 .له امقن5 ,918311016 شف 1 ارد رمووترو ]ا 
ع1 ناا أعمةن) .(عهس[1) 4 .سر6ة .لا روععءوظ لداعه5 وز موتطععق للنو5 لص اأمبيع؟1 دز كسرتاكد31 
له سقاكل» 7 .2 سد الا لف5118 لسة :1-4 .مم رموعوط دمتامميهك طارملة له براتوى لمن 


3 11.19 ركع أ لنا5 أكدة ء1ل1/110 6ه لقصنو1 لدمهندسعنم1 مذ ديع ملاوميا و كلعوه) .:رعماوء10 
.307-335 .هم ,كمعو2 لزاأووء الول] عولط د تععل عطسهقح .(أكناوناه) 
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قرن وما يزيد في المنطقة التي يطلق عليها الشرق الأوسطء والمجتمعات الإسلامية» 
مع سيادة الاعتقاد أن الإسلام لا يحتوي على مؤسسة كنسية» وأنه يغطي كل المجالات 
بما في ذلك القانون والدولة» وأن الدولة والأمور الدينية أمر واحد وتمثل الشيء نفسه» 
وأن الدولة والسلطة الدينية متجسدة في الشخص ذاته» وهي نظرة لا تزال شائعة حتى 
في العالم الأكاديمي". 

يقول إيرا إم. لابيدوس أنه. خلافا لما هو شائع» فإن هناك تمييرًا بين الدولة 
والمؤسسات الدينية في المجتمعات الإسلامية» وهذا ما تدل عليه البراهين التأريخية 
حيث لا يوجد نموذج واحد لكل الدول والمؤسسات الدينية» ولكن كل منها كان 
يتنافس مع الآخر. وفي كل نموذج هناك غموض فيما يتعلق بتوزيع السلطة ووظائف 
كل مؤسسة والعلاقات فيما بينها». 

بالنسبة إلى محمد أركون؛ «في كل المجتمعات المعاصرة» المتقدمة والمتخلفة» 
فإن الجدال الأكثر تكرارًا هو التنافس وربما المعارضة بين النموذج العلماني 
والديني في بناء الحياة السياسية الأفضل» وإيجاد الحكومة الأكثر إفادة وضمانًا لأمن 
مواطنيهاة0©. 

وطبقًا لجون إل. إسبوزيتوء «فإن كل ديانات العالم في أصولها وتطورها 
التاريخي كانت تشتمل على طرق شاملة للعيش. وعلى الرغم من أن العلاقة بين 
الدين بالسياسة تتنوع؛ من حيث وجود أديان تعتبر نفسها طرقًا للحياة بالتأكيد القري 
على الجماعة إلى جانب الحياة الشخصية... وترجع الأفكار الحديئة عن الدين إلى 
عصر ما بعد التنوير في الغربء وقد تم قبول التعريف المقيّد للدين من قبل المؤمنين 
وغير المؤمنين في الغرب على حد سواء. وبالتجرد من الحس التاريخي يفهم البعض 
أن مصطلح الدين كما هو معروف ومفهوم اليوم باعتباره تفسيرًا حديثًا وغربيًا له. 
وبالتالي أخذ الغرب في وضع لاحقة «1553» أمام النظرة الدينية الأخرى. وقد لحق 


(1) .3-5 .مم :1983 ,1585505170 


(2) لسصة أمدط2 سأ «كعلغعق50 عنتسواكة دأ سمتوتك؟]1 مسد عأقاك» .1996 .11 25[ ,كنا ططآطضآ 
-آآ0آا 150ه 0ه ,3-27 .مم رووع87 بإانووع نول لم0 :0:00 .(/ن812) 151 .لل بامعموط 
.32-3 .مم :2003 ,815 


(3) .260 .م رككامه8 5201 مآ امع لاطناك ما ع0 انماع 0غ نتتنقاك .2006 العتتتصط !8/10 , 01011 للم 
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المسيحية واليهودية تسميات جديدة للهندوسية والبوذية والمحمدية؛ ومن ثم تم 
تصنيف ودراسة وإصدار أحكام بشأن وظائف التقاليد الديئية» وذلك بمعايير غربية 
حديثة» ومعابير علمانية ما بعد التنوير وذلك الفصل بين الكنيسة والدولة» وهى فكرة 
غربية حديثة أيضًا©. 

بالنسبة إلى نيكدي كيدي فإن الهوية المتقاربة المفترضة للدين والسياسة في 
الإسلام هي أسطورة إيمانية أكثر منها حقيقة واقعة طبقَا لمعظم مسار التاريخ الإسلامي. 
ومن المعتقد به على نطاق واسع أن الإسلام والسياسة متداخلان في كل المجالات 
والعصورء باستثناء جزئي في القرن الأخير» تهمش هذه النظرة من العلاقات القريبة 
بين الدولة والكنيسة» في التقاليد الأرثوذكسية الشرقية في الغرب ما قبل الحداثي» 
وذلك مع وجود فروق بين الأراضي المسيحية والإسلامية» وكيفية ووقت وصول 
كل منهما إلى الحداثة. وفي الممارسة الفعلية» على الرغم من الاستشهاد المتوتر 
بدور القانون الروماني» ووجود علاقة واضحة بين الدولة والكنئيسة في الغرب. إلا 
أن هناك العديد من مستويات التشابه بين الإسلام والمسيحية فيما يتعلق بالعلاقة بين 
الدين والسياسة في العصور ما قبل الحديثة. فبعد فترة الخلفاء الراشدين الأولى» 
والتي امتدت بين وفاة النبي محمد عام 632م» حتى عام 661م» كان هناك عدد من 
الأسر الخلافية السياسية والتي عملت على تعيين الخلفاءء وكسرت القواعد الدينية 
عندما أرادت. وقد ساهمت جماعة العلماء جزئيًا في إنشاء المدارس القانونية» وخلق 
مجال مستقل نسبيًا عن هؤلاء الحكام الزمنيين» غير أن هذه القواعد الحاكمة لم يكن 
للعلماء القدرة على إنفاذها على الحكام. وقد نما استقلال العلماء عن السيطرة الدينية 
في الوقت الذي حاز فيه القادة العسكريون والقبليون القوة. أدى العديد من الكتاب 
النصيحة للحكام على ضرورة تقوية الدين» غير أن هذه النصيحة كانت براغماتية ولم 
22111111 بناء[2 137 الدع *ه طازته نأقع عط عتسهالوة ع1 ,1999 ..آ مطه1 ,852505110 

كلك .ع2 هع عتسكتصسةاوتهة .1996 .كامعهمء؟ :81011043 مكل عمد :258 .م ردمععط تواتديع دلولا 


اأععقاط مالناأتاكهآ تقمطاذاراآ 12007 20 كه متمكتتصداذز ع0 لعدنا وممتائلعء] عارعلابروء26 هآ دمن أل 28 
.[229-230 .مم ,1999 ,(5*23 مقعملا ء معمعت) 

(2) كله هطع ل أكمهن) ع اأأد م موده :1993 0غ 1700 رتسهاكة كه 12011 عطلات» . 1994 .2 لزلز , تلممص] 
3 .5 ,36 .لا ,لمماكتاط لهه نزأعاع50 مذ وعألنه5 عالادمدمطره© دز «ممعتلوأععصسة1 ما عدملاواع2 لمق 
.463-66 .هم ,وعم بإاأومء رونا عولعطدسدت نعو لتأرطوممك .(.اندل) 
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تكن نصيحة حقيقية لجعلهم مسلمين صالحين7. وهناك آراء شبيهة حول الفصل 
الجوهري بين الدين والسياسة يمكننا إيجادها عند عدد من الكتاب مثل «لابيدوس26) 
وسامي زبيدة© ونزيه الأيوبي' وإيمانويل سيفان© وعزيز أحمد. وبالنسبة لهؤلاء» 
فإن فكرة الإسلام دين وسياسة (دولة) فكرة قابلة للأخذ والرد» حتى في العصور 
الوسطى كانت القضية مطروحة©؛ مثل الآراء المتعارضة لابن تيمية (1328-1263م) 
والغزالي (1111-1058م). وفي الخمسينيات» أوضح هاملتون جيب أن المفكرين 
السياسيين المسلمين كانوا على وعي بالفصل بين الدولة والدين» واعترفوا بوجود 
مجال مستقل للنشاط الديني والتنظيه7. 

بالنسبة إلى محمد أركون؛ فإن العلمانية مضمنة بوضوح وضمنيًا في الخطاب 
القرآني» وفي الخبرة التاريخية لمرحلة المدينة» وأن الدولتين العباسية والأموية 
كانتا علمانيتين في أساسها الاجتماعي والأنثروبولوجي وفي نشأتها العسكرية 
وتمددهاء وممارستها الإدارية وخطاب شرعيتها الأيديولوجي. وقد ساهمت الجهود 
الفقهية واللاهوتية التي طورها العلماء في أن تخفي وراءها لغة دينية ومصطلحات 
تقديسية وترسانة أدبية» الأساس العلماني الأيديولوجي لما يسمى السياسة والحكم 
«الإسلامي».. وكل هؤلاء الباحثين من المسلمين وغير المسلمين الذين يبحثون اليوم 


(1) ع0؟ معلن1 هزه العسطع 60 أن علمه8 عط .1978 .1231ل ,عاآنا لاعلة ,عء امسق مه عه ,عمد 
نم23 تمقئزع؟1 لمة ععلء اغنام زمملممآ .مومتك1 
(2) .1975 ,5لاطآاطفا 


(3) عمد لسة زعولع اانه تصملهما .عأها5 عطا لسة علممءعط عط رسقاكة .1989 .تسدد ,خ٠للة8‏ ناه 
ركنات1 .1.8 :صملمم.ا .أكدع ع1لل8/11 عط كه عل ألسماكمء20نا بعلل له نحصماأذآ لومنازء8 خلط لإ[أمعمعر 
2010 

4( :لما .لأعوال! طمعة عطا صا ععتاتامم لسة ممتوتاء1 نتسماكآ امعتاتلوط .1991 .ل طتمدلة ,[8نالام 
مكنا 

(5) .ععنائا0 مععله81] لصد يومامعط1 لوجع أل :ندمواكا ادء1ل12 .1985 .أعلاممتصسط ,لم51 
.5وع27 لإأزوع لالصلا علولا تمع حدط دعل 

)6( وذ «متلصآ مستامد84 لمع نل74 كه اطعتمط؟ لمعتثتله عطا ص ملدصع1» .1962 جاعة ,لفالذلاة4 
121-10 .جرم ,عومعصا ع علاناعمدهدلدلة :وتموط .17 .آ3 يمعتتصداذ] دألناك 

(7) همه لأزدكة ,لعاناطط فقتل دأ «صمناهعتهمعع0 لعدمتاستامده0» .1955 .ممالتسدط ,هقان 
01 الع تتصملء ع0 0قنة كستوته0 .أمهظ 511001 عطا ص بحهك .(,دلء) .ل معطرع]ط ,لالذذظط88 1.1 
ارمع 3 لعكنا مقط علالا . 3-27 ,مم رعأناتاكمآ أمدق 1ل5110 :.12.)0 ,وماأوستطعو/ل!ا .بحها عتسدادا 
363-85 ترم :1975 ,15 لطشآ مكلة ععد :لآ رعوموداء:ظ عإموطاهمة ع1" برا 2008 صرمم 
.15-6 .مم :1994 ,اذفالط ننه 
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قضية أن هناك تشويش في العلاقة بين الإسلام والسياسة؛ فإن الإسلام غير معني بهذه 
القضية قضية العلمانية لأنه - على عكس المسيحية - لم يطور نظامًا دييًا إكليركيّاء 
تحت قيادة الكنيسة بغض النظر عن الحقيقتين التاريخيتين والسوسيولوجيتين. 
يعتبر هذا حظرًا للاستقلال الروحي من الأعلى (من قبل الدولة)» ومن الأسفل 
(المؤ منين العاديين الذين تحولوا إلى قديسين في الأخويات) التي بدأت في العام 
1 واستمرت حتى اليوم» وكانت أغلب النظم السياسية التي نشأت في مرحلة ما بعد 
التحرر من السيطرة الكولونيالية في المجتمعات الإسلامية كانت علمانية بفعل الأمر 
الواقع» بمعنى تبنيها لحزم قانونية تشريعية» وإجراءات حكومية» و«بنى هيراركية» 
إدارية وممارسات مستمدة من نماذج الفكر الغربي الليبرالي أو الشرقي الاشتراكي 
ومؤسساته!0. 

مع ذلك. ظلت الرؤية التقليدية قوية» دائمًا ما تم ترديد أن الإسلام دين ودنياء 
وتضمن هذا في الأيديولوجيا الإسلامية أن أبعاد السلوك الدينية والاجتماعية متكاملة. 
هذا الترديد الدائم لكون الإسلام دين ودولة؛ إنما يعود إلى رد فعل الدوائر الإسلامية 
على قرار إلغاء الخلافة عام 1924م؛ في الوقت الذي كانت تعاني فيه المجتمعات 
الإسلامية من التقسيم تحت تأثير الكولونيالية الغربية. وفي العام 21925 نشر شيخ 
من جامعة الأزهر ويدعى علي عبد الرازق (1966-1888م) كتابًا جدايًا وهو (الإسلام 
وأصو ل الحكم: بحث في الخلافة والحكومة في الإسلام)© وفيه ناقش أن الإسلام 
كان رسالة ولم يكن حكومة. وديئًا لا دولة. على الرغم من وجود إشارات مبكرة 
على هذه الفكرة في كتابات السوري عبد الحميد الزهراوي (2)1916-1855© غير أن 
الأسلوب الواضح والصادم لعبد الرازق وكتابه لم يكن مسبوقًاء وأثار ردة فعل قوية 
وقد زاد من حدة النقاش حول الموضوع حتى اليوم. 
(1) .261-263 .وم :10,2006ل21601م 


(2) امولالا له لتطك1 1-1 تلاطدظ :مسعاب11-لن أددنا هاا سداكة-الخة .1925 .لطذ ذلك , 8210 مام 
عطا دده اأعموعوعء؟1 0016 01 1025اقلهناه1 عط له صسنداك1) تنواك1 111 متسسيات11 
-01:03؟ 105 نز ه151 ا نلع5نا همتة أكمقها طامتهقم5] . (صدلذ] مز ععسقمع ه00 لصة عتمطامتلو6 

2007 ,مل ضهن عل لملتكمه دنآ لمأممغلل8 بولقصددت ,بعلمم أعل دمالرعدم 


(3) تعنم تلانو عت اعه516 .2006 .101 نسدد ,تالاخ 154018 مهد امعط 21-2 ده ممناأقترهكوز معطاءيا؟ عو 
.398-99 .مم ,كدعو عمبن) تعلاكدء5 ,1900-2000 ,وتوز5 لعمفطه مطمر معسروجر قمع 
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وكان مفكرون مثل حسن البنا (1949-1906) والمودودي وسيد قطب الذين قد 
عاصروا إسقاط الخلافة هم من أعاد تعريف الفكرة القائلة بأن الإسلام دين ودولة في 
الوقت نفسه. وذلك باعتقاد أن الدولة التي بناها الرسول َه وأصحابه في المدينة 
كانت وحدها الدولة الإسلامية» وأن هذه الدولة بالإمكان إعادة إنتاجها في العالم 
المعاصر”". 


عبد الرزاق أحمد السنهوري (1971-1895) المشرع البارز والذي قام بوضع 
القوانين المدنية المصرية والعراقية وغيرها بطريقة تجمع بين الشريعة والمبادئ 
الأوروبية» بالكاد استطاع أن يتجاهل الجدل حول قضية إسقاط الخلافة. وفي 
كتابه الخلافة :081168 1.6 دعا إلى خلافة جديدة تقوم على جمعية عامة مكونة 
من وفود من كل البلدان والجماعات الإسلامية في العالم. وعلى الرغم من أن 
السنهوري كان علمانيًا تقريبًا (أو إسلامويًا ثقانيًا)» فإن الكاتب المعاصر محمد 
سعيد العشماوي يؤكد أن السنهوري هو من صك شعار «الإسلام دين ودولة» في 
مقال كتبه عام 1929ه00. 

كما يتبين مما سبق» فإن آراء الباحثين حول العلاقة بين الدين والسياسة أو الدولة 
في الإسلام عبر التاريخ وحتى اليوم قد اتسمت بالتنوع الشديد. ومن بين هذا التنوع في 


الآراء والرؤى» هل سيكون من الممكن أن نعرض لإجابة واحدة حول دور الإسلام 
في العملية السياسية؟ ومن ثم يصبح هذا التساؤل موضوعًا آخر للبحث لاستكشاف 


كيف فكرء ويفكر المفكرون المختلفون في هذا الدور وتحت أي ظروف. 


)1( مذ ملووتفعد معتصسقاكا معتاكامم واسعتسففمعم 0» .2007 .مسستتدكداة ,01[الفطاقده 
لالت قسن عل وومفععستاز :معتوكقكء 53أوأ © ,(عده) قعناه5 عل هممماء! عالهوهظ1 يخكتاض كاعم 
عتمننو .2005 .لالساعلطام تلطفتك :280 لمة 261 ,مم ,ولاأأععمسءط ورمائل8 :مانوط 530 
/018.أهة قم //نطااط عه عاطقاتونلة .صداكة"! عل ععتمأكتط! دصقل عدوتعتاء: عتملانامم اء عباول)تامم 
لكلا لتممادتاءءل-ععتماكتطا-وصهل-سعنع اعد سرته نمم -اء- عدن نتلوم هته اسوم/2005/02/05/اتمادمم 

.9 ,خ٠ط1ف2)08‏ :9-10 .مم :1983 ,85505110 :21/02/2012 0عدوعععة 

2( 6 عدن كن تامتأناأه؟6 لمك راقتتلد© عآ .1926 .لقصطخ بلهععة 1-8 لناخ ,40/111011 5 سله 

افلتطتيء © لنوط :ومح .5ع أهأسعتده كصملغهم ععل 

(3) ف عأماد لصة دمتوتاء؟ ]0 رالسن عط كعل» .2003 .لنسقنهظ ,21 الشآ18/ال١ا‏ عمد واتماعل ععطتصدطة ع0 
5011181-15 له .017,27.1ج1خ/٠‏ لخ 4101ل مز +7 سفاكآ ستدمتاأتلسق دمن هبن عساو 
وك ممص عه لدسظ أمممتأقسعاها تامعططئة؟" .عنهقا5 عداناءعء5 عذا 200 تمداك1 .(.كلء) .لا 

.5 1007016 ,204 .م ,لمتتملميدها ممع اعتلع م لمة 
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دراسة الإسلام في جنوب آسياء لماذا؟ 

في هذا البحث سيكون التركيز على كيف فكر مفكرون مختلفون في الدولة» 
ودور الإسلام ودور الشريعة في تكوين وتنظيم الدولة» خاصة مع تفا مع مفهوم 
«الدولة الأمة» والذي تطور في القرنين التاسع عشر والعشرين» كتعبير عن الحداثة 
السياسية. يبلغ عدد مسلمي جنوب آسيا حوالي 500-400 مليون أكثر أو أقل من 
هذاء وهم موزعون بين باكستان والهند وبنغلاديش» وهتاك مسلمون في جنوب 
آسيا أكثر من أي منطقة أخرى في العالم. وبعد الثورة الكبرى أو ثورة السباهي عام 
(1858-1857م) وعلى الرغم من أن المنتفضين في أغلبهم كانوا من الهندوسء فإن 
الإمبراطور المغولي الأخير بهادر شاه ظافر (1862-1775)»: قد تعرض للمحاكمة 
من قبل البريطانيين واتهم بكونه وراء مؤامرة إسلامية دولية تمتد من إستانبول ومكة 
وإيران» حتى جدران القلعة الحمراء في دلهي. وقد هزمت الثورة» ونفي الإمبراطور 

في بورما حيث توفي عام 1862» وأصبحت الهند قانونًا تحت الحكم البريطاني© 
وفي الفترة بين 1857 و1947» شهدت شبه القارة الهندية تحولات هامة خاصة على 
المستوى السياسي» وكان أحد أهم نتائج ثورة السباهي أنها أنهت التفوق السياسي 
للإسلام في المنطقة» وأنهت حكم سلالة المغول والتى أنشأت دولتها في الهند منذ 
6؛»؛ وأحلت الحكم البريطاني محل الحكم الإسلامي. ولتقدير أهمية هذا الحدث» 
يجب على المرء أن يأخذ فى الاعتبار حقيقة أنه حتى فى أيامنا هذهء تعقد المقارنات 
(1)ا عه اأولاع8 عغطا 01 5ععمعنالو5مم 220 كعكلاقك ,كلمتوتده عطا ده امتامععة لعاتقاعل 3 8202 
8657 ,أأاء2آ ,)031185 ه 01 [لهة عط :لقطئناتت أكها عط]؟ . 2007 .تندن!71/11ا , 115 1914© 
نا 1015 :10210011 
ذاخ تاف 5181 لضنه مدكم مس11 بالخضلة ءه؟ قتلهآ لتقطوسط! عطا مه سعزمعه لممعورعع 3 جو 
ز26655 'زالكتع اهنا 01050 :تطاء .1526-1750 ,رعاهاد لقطعداة ع1 .1998 .(.5ل6) زدزم52 ,لملا 
«عكه) لقطعن81 عط) نانتعادره) تستاكد ةا ءدو11 2 دأ عأهاك مسنتاكن1] »> .2006 .حدكتةجن1 , لضاف 
عطا غ2 ملع 1م00 .المعمها5 4ه معط عغطا لمة مسقاكآ تععمتط ستاونة84] عطاعه؟ عمستكة دز 
عاط ةاتهعة .كمتدلكة أوط010 ]0 عأننتاكهآا مقطتدزه310 
:0/01/2009 تدع عع اقة أرع00. دنه لفعة ]كمعن جا ناءع )0م /طاتد 5 ره 1/مامع ل /سالع. ترك عوء 1 أمععط ا //:ماط 
!ا .65015م2ات اقمع 125018'5 01 قمهد عطا تعتدمول) لقطعنةة عط .2004 .سمطديطة ,لانتقدع 
-110013 لمة رعأطقافوه© نههلمماآ .كلتتطع 1140 أهعت) ع1 ,1998 .وعطصدظ8 ,0850101015 باتمعمزم 


عط1) معط بزالويع انون عع لاوطسدت تمع ل أوطنمقت .ععتصيسظ لقطوب]8 ع1 .1998 ,1 مم1 رقطهم 
(1-5 قنلسآ غه نمماذ لط عع لط مهت بدعلدز 
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مع المواقف والأحداث المعاصرة”. ويجب أن نتذكر أيضًا أن شرق أفغانستان في 
تلك الأيام كان جزءًا من إمبراطورية المغول» وقد حددت لجنة بريطانية بقيادة السير 
إدوارد ديوراند عام 1893 من جهة واحدة خط حدود الهند البريطانية مع أفغانستان على 
امتداد ممر خيبر. وقد عرفت هذه المسافة الممتدة عبر ألفين وأربعمائة كيلومتر ياسم 
خط ديوراند» وهو الخط نفسه الذي يرسم الحدود الحالية بين باكستان وأفغانستان. 
على الرغم من أن المناطق المقابلة من النفوذ كانت في هذه الأيام حقيقة سياسية؛ إلا 
أن خط ديوراند قد أكد على الانفصال السياسي الحالي. وقد فرق هذا التقسيم بين 
العديد من قبائل الباشتون وقوض أي إمكانية لوحدة هذه القبائل وتطلعاتها المستقبلية 
نحو تكوين باشتونستان (أرض الباشتون) المستقلة والتي كان بالإمكان تحقيقها في 
المنطقة الواقعة بين نهر الإندوس وجبال هندو كوش. وفي الوقت نفسه وضع هذا 
التقسيم الحدودي بذور النزاعات الحدودية المستمرة بين أفغانستان وباكستان» 
والتي ثارت منذ نشأة الأخيرة نتيجة تكوين أغلبية المسلمين دولة لهم بعيدًا عن هيمنة 
الهندوس على الهند عام 07م 

على الرغم من أن الاقتراب السائد في دراسة الإسلام يتعامل مع شخصيته العربية 
باعتبارها أمرًّا محوريّاء فإن المسلمين في هند ما قبل التقسيم قد مثلوا أكبر تجمع 
للمسلمين في العالم» وغالبًا ما يتعرض التأثير السياسي والفكري لمسلمي جنوب 
آسيا على بقية العالم الإسلامي للإهمال. وربما كانت التطورات السياسية والروحية 
الهامة التي حدثت في الإسلام لها جذورها أو ازدهرت في جنوب آسيا. وقد لعب 
المسلمون في هذه المنطقة أدوارًا هامة في التاريخ العالمي للإسلام» بما في ذلك دور 
الإسلام في المرحلة الكولونيالية» ودوره في مقاومة الحكم الكولونيالي» والتصدي 
الفكري له. والحوار معه ومع الفكر الغربي. وقد تم إنشاء باكستان على وجه 
الخصوص من أجل أن توفر وطنًا لسكان جنوب آسيا من المسلمين» وقد شاهد العالم 


(1) طمها© د عه ععصع ل سعمع 10 أو عهاا :1857 .2008 .لتللنطدلدد ,كتاتفاط عم عامصةت مد عم[ 
كودع بزانوك األنا 0:10 :0100 .كدمتاعمع؟ظ عتاطسط طكتالظ لصم لاممتل 01 1ه 


)2( 0 ع1 :مقاذتعلة© لكلة اتقأكأمقطولة» .2010 .متمرخ ,متشكللفة5 عهة ,كالتفاعل ععطاكدظ عمخ] 
:مآ .1 .و ,30 .لا ,سوستقكك4 واأعمس نط8 ستاكعسة 6ه لمتسنمل مذ «نصودتلهمملنول! منطكدط ,0 
.5-17 .مم رععلعلننه]ا 
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أجمع من مسلمين وغير مسلمين محنها وأزماتها عبر الخمسة والستين عامًا الماضية. 
ويشكل المسلمون أكبر أقلية في الهندء ذات علاقات مضطربة بالأغلبية الهندوسية» 
وشهد القرن المنصرم العديد من الأبحاث والكتابات الكبيرة باللغة الإنكليزية عن 
الإسلام في جنوب آسياء قد صنفها باحثون من المسلمين وغير المسلمين”'". بمناسبة 
الذكرى المائة والخمسين للثورة الكبرى في الهند عام (1858-1857) والتي حلت 
في العام (22008-2007): تولدت الكثير من المعرفة حول أوجه الحرب الجديدة» 
وكذلك آثارها الرجعية على التأريخ اللاذع غالبًا للصراع» ولا زال هناك العديد 
من المسلمين حتى اليوم يعتقدون أنه كان يجب على البريطانيين أن يعيدوا الحكم 
للمسلمين عند استقلال الهند عام 01947©. 

ويوضح إقبال سنج سيفيا 5668# 5100 19081 أن الفترة الواقعة بين عام 1857 
عام ثورة السباهي» وعام 1947 عام إعلان استقلال الهند وتقسيمها إلى دولتين» 
شهدت ازدهارًا في الفكر الإصلاحي الإسلامي» وهو ما أثار جدالا مكثفا عبر كل 
الهند وخلق نقاشات حول القضايا المعاصرة مثل؛ وضع المرأة» ودور الدين في 
السياسة أو نهاية الخلافة. وفي الفترة نفسهاء شهد العالم بمجمله أحداثا عظيمة» والتي 
أثرت على الهند والعالم الإسلامي» والذي كان في غالبه تحت الحكم الكولونيالي 
الأوروبي. وخلال هذه الفترة التي يرتكز فيها النطاق الزمني للبحث» شهد مسلمو 
الهند سيطرة البرجوازية على المجال العام كجزء من النخبة التي حاولت أن تستخدم 
الصحافة كطرق لإعلام الرأي العام» ومناقشة أوضاع المسلمين وقيادة الإصلاحات 
الدينية والاجتماعية. 
(1) تصقاذا ماه دنا .2007 .12 , ناذض 041850115 عند وزمة طاناه5 صذ حهماكآ مه كلتهاعل ععطاس؟ ,10 

أأناه5 تأ نصقاو1 .2008 .لقدوةل ,كلآمتفاظ باعطءذق] «تطلة :وضدط .وعلهلعصد8 ,رممأواعلدط ,عل0م1 


ه50 ضذ نماك .2010 .(لع) لتندط ,018 آلاخا لمة بالتعسظ تمعلاعآ .لإسماكاط أعملو ه تواقف 
.ع8لع اناه :لرمكل:0 . قأكةق 
(2) .وللأعطع1 لس كسعسمقاءط رمورودءط :1857-8 01 علأكأءمنآ سمتفص1 .2007 .ععدات , 5011 لاطالم 
.تلوتالاعطع12 1857 ع1 . 2007 .(.له) لإملمدسوز8 ,لق لسة زووعع تاتعطاهة :مملدمطآ 
.كوع27 لإازورعنازدنا 0لده0:1 

(3) .22-29 .مم ,13 أكناعنات ,عتتضل1' مز «طائد لجملزء8» .2007 .منمة ,81 16م 8 
(4) عستنامعولط لمعتاتاوط ستلكب1ة :بوأنسمء1100 20 عأهاة رسدادل» .2006 .طوداد أدطن1 ,ذختا لاطاه 
-18أ5 .115 بو ,وعلع5 ععروط عماءاعم8آ 11255 ما «سهتله] مع 205 نزاسمظظ لصد :19 عنما مذ 
.5)00165 عأوء 21ماك لهة ععمعاء12 01 عأساتاكمآ :ععممدوع 
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يرى جون أوبرت فول «أن العالم الإسلامي واجه تحديًا كبيرًا خلال القرن التاسع 
عشر تمثل في أن الدول والاقتصاديات الأوروبية أصبحت تلعب دورًا متزايدًا في 
تحديد مجريات الأمور. سواء على المستوى العالمي أو داخل المجتمعات الإسلامية 
ذاتها. وبنهاية ذاك القرن» كانت العديد من الأراضي الإسلامية تحت السيطرة الأوروبية 
المباشرة» فيما كانت بقية العالم الإسلامي تحت الهيمنة الغربية (..) في هذه الأثناء كان 
التفاعل الإسلامي الغربي له ثماره التعاونية» غير أن النغمة السائدة في القرن التاسع 
عشر كانت نغمة الصراع بديلا عن الشراكة» وهو ما أدى إلى سيادة ترتيبات الهيمنة 
والتبعية. ومن ثم كان سياق الخبرة الإسلامية في الغالب نضاليّاء فكانت التقنيات 
والأفكار الغربية ترى في تنافس مع المثاليات الإسلامية. ومن وجهة النظر الإسلامية 
الصلبة» كان التكيف مع الغرب يعطي مظهر الاستسلام له ولم يبلغ القرن التاسع 
عشر نهايته حتى أنتجت الجهود المبذولة تكيفية إسلامية. وكان جزءًا من المشكلة 
بالنسبة للمسلمين هو وعيهم بأن القوة الغربية المتزايدة» والشعور بأن قوة الأفكار 
والمؤسسات الحديثة كانت نوعيًًا مختلفة لمصادر القوة الإسلامية. ذلك أن الخبرة 
الإسلامية كانت تقوي الاعتقاد بأن الله يقف إلى جانب هؤلاء الذين يتقونه ويعملون 
صالححاء فكانت القوة المادية الرئيسة التي يقف عليها الغرب تشكل تحديًا خطيرًا لهذا 
الاعتقاد. (..) ومع تنوع الخبرات الإسلامية في القرن التاسع عشرء هناك العديد من 
الاتجاهات التي يمكننا تمييزها؛ فكان هناك اتجاه يمثل استمرارًا لجهود القرن الثامن 
عشرء والتي مثلت إلهامًا لحركة إسلامية نشيطة في العديد من المناطق» فيما كانت 
هناك جهود أخرى استهدفت استخدام التقنيات الغربية من أجل خلق بنى دولة قوية 
وذات فاعلية. غير أن الاتجاهين قد حققا نجاحًا محدودًا فى مواجهة السيطرة الغربية 
المتزايدة» وعندما أصبحت هذه الحقيقة ماثلة للعيان» تولدت جهود لإعادة تعريف 
الإسلام بما يتناسب مع التحديات الجديدة. وبالتوازي مع إعادة التعريف هذه. 
تطورت أنشطة أخرى تواءمت في بعض الأحيان أو تصادمت في أحيان أخرى مع 
المشاعر الإسلامية» هذه الأنشطة تتضمن اتجاهات علمانية أكثر وضوحًا أو إصلاحًا 


جذريًا أو قومية»0). 


(1) .84-85 .مم :1994,آ1ئ701؟ 


المقدمة 35 


وعلى نفس الخط الفكريء يقول جون إسبوزيتو: «على الرغم من أن 
الإصلاح الإسلامي الحديث غالبًا ما يقدم باعتباره ردًا على تحدي الغرب» 
ففى حقيقة الأمر فإن جذوره هي إسلامية (التقاليد الإحيائية) وغربية (الرد على 
الكولونيالية الغربية). والإسلام يمتلك تقاليد غنية وقوية من التجديد والإصلاح. 
وعبر العصور السابقة» قد شرع الأفراد والهيئات في تجديد المجتمع في أوقات 
الضعف والاتحدارء وذلك كرد على الفجوة الظاهرة بين المثالية الإسلامية 
وواقع حياة المسلمين» وهو ما يعني في كل الأحوال العودة إلى الإسلام أو 
الأصول: القرآن» سيرة النبي» وسيرة جماعة المسلمين الأولى» وهو ما قدم 
نموذج الإصلاح الإسلامي»20. 

منذ منتصف القرن الثامن عشرء حاول أفراد وحركات إصلاح وتجديد الإسلام» 
في سياق البيئة التي تعمل فيها. وخلال القرنين الثامن عشر والتاسع عشرء كانت هناك 
حركات وأفراد ناشطة عبر العالم الإسلامي مثل المهدي في السودان» والسنوسي في 
ليبياء والوهابية في الجزيرة العربية» والفولاني في نيجيرياء وشاه ولي الله في الهند. 
وكانت هذه الحركات مدفوعة بعوامل داخخلية ا من أجل كوا جر التدهورء 
والذي اعتبر أن سببه الرئيس موجود في داخل العالم الإسلامي» ولمواجهة التمدد 
الأوروبي» الذي كان يغزو ويهزم ويستعمر في القرن التاسع عشر وبداية القرن 
العشرين©, 

وطبقًا لنيكي كيديء فإن الثورات ذات الطابع الديني أو التي تحمل أيديولوجيا 
ديئية كان لها تاريخ طويل عبر العالم الإسلامي» وشائعة في القرون الأولى من 
تاريخه. وأصبحت متكررة فيما بعد» غير أن أصبح لها طابعًا إحيائيًا منذ القرن 
الثامن عشر. ويمكن قراءة هذه الثورات من ثلاثة أوجه؛ الأول: هو تفاعلها مع 
الغرب بطرق مختلفة» على الرغم أن هذا لم يكن قضيتها الأولى» ثم كونها ما 
(1) تملك هذ مسسقعم لقتعصع18» .1983 .أزعط0 صطهل ,1/011 :47 .م :1999 ,525205110 


-15 )8600 1ناتع1 1 وعءاملا .1983 .(.لع) .نآ قطمة ,205110ك8 نز «طقاكا قسه 010ه! :ووماعتط 
.32-47 ,مم ,ووععط باتو اندلا لروقء0 نلعم كرنال !رهلا برعل .دا 

(2) .2002 .(.لع) وعامقطء , الشاتامظنآ1 :47-8 .مم :1999 ,55205110 ,14 .م :1983 ,525205110 
3-7 .مم رقوعء2 لإاأوادع117ولآ ج01 :0:10 ,عامماععتيرهة جح :1840-1940 ,تسماكآ امت 1100 
29-1 .مم :1994 ,17011 
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قبل كولونيالية» أي: باعتبارها مقاومة مبكرة للاستعمار. والثالث: هو الإحياء 
الإسلامى الحديث20. 


في الهند. وضع الإصلاح قدمًا على يد شاه ولي الله الدهلوي (1762-1702م) 
والذي عاش في مرحلة ضعف إمبراطورية المغول. وقد كانت أعماله ونظرياته على 
جانب كبير من التأثير على من جاء بعده من مفكرين وحركات إسلامية» اعتبروا 
أنفسهم ورثته الروحيين» على الرغم من أن كثيرًا منهم كانوا مختلفين فيما بينهم وفي 
أحيان كثيرة ذوي مشارب إصلاحية مختلفة كليًا. وكان مفهومه عن الاجتهاد على وجه 
الخصوص على قدر كبير من الأهمية» وكان له تأثير عميق على الحركات التي سعت 
إلى إحداث إصلاح إسلامي يهدف إلى استعادة العصور الذهبية المثالية» وعصر النبى 
والصحابة. غير أن الأفكار والخطابات تنوعت طبقًا لكل مفكر وكل حركة: وهو الأمر 
الذي يمكننا ملاحظته حتى اليوم بين مختلف الحركات الإسلامية» والحركات التى 
تعتبر أن الإسلام هو مصدر الهوية©. 

أحد المفكرين الذين قدموا أطروحات حول إصلاح الإسلام كان السيد أحمد خان 
(1898-1817م) وهو الرمز المؤسس لحركة عليكرة. وبعد أحداث 1857/ 1858» 
توصل السيد أحمد نخان أن على المسلمين في الهند أن يتواءموا مع البريطانيين» وأن 
يستخدموا التعليم الحديث في تحسين أوضاعهم. وقد كان لهذا الخطاب تأثيره على 
كثيرين من بينهم «شيراغ علي» الذي دافع عن فكرة أن الإسلام يفصل بين الدولة 
والكنيسة» ومحمد إقبال الذي أثر بدوره على السيد أبي الأعلى المودودي» وعلى 
شريعتي (1977-1903). وقد كان المودوي معاديًا شرسًا للبريطانيين وداعمًا لقيام 
دولة إسلامية» وقد كان لأعماله الأثر الكبير في تشكيل أفكار سيد قطب الأيديولوجى 
)ع( لإلقله عقعنن معطا ر7100عم عصدد عنطا مأ ,دمدتنالمنتاط متغهط) عامم 1 عم تادعيماما 5ز )1 

م56 للقناامععدمء ها لعتنا لصة كصعء) امعتاتامم هذ «مكتسلملة؟ أبمطة لعكتومعط مطبت درععاصتط رع 

-050 تت10ع7 01 كاللعطء 1801 اأوناوقططا رلتمتئهه ملمزة1 ه كه ممنامم عط ,عوقناعهها تمعلمم مه طاتي 

,(1863-1902) ولتدصماء ١1‏ خمة5 ,(1772-1833) نز10 اماطمسممع علذا وعسوة نزم لعومم 

01 .(1883-1966) تقكأكة 521 عدل20م د12 علهنزقصتلا لمة (1888-1975) مممطكعلمطلم؟ اللدمء بصدد 


هذ «معتانامم ممسكتسلصتط كك نمق عأهعة عل د5مهه1» .2008 لإمزمممع ,لالد عمو واتفاعل ععطكية 
46-51 .هم ,مفعمهأعللظ وتلتهناعمولا هآ . (0 ندال -الوطة) 27 .3 ,رعزوومل وتلممنومدا 


2( .128-11-9 لضة 15-17 .رم :1999 ,85505110 لهة :104-110 .مم :1999 ,تمن جانا8 
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الإخواني المصري. أما علي شريعتي والذي ثار على نهج إقبال في نقد الماركسية 
وتقديمه للإسلام باعتباره الحل الأمثل للمشكلات الاجتماعية والسياسية والاقتصادية 
المعاصرة؛ فكان له تأثيره الواضح على الثورة الإيرانية 1978/ 71979". 


دراسة الدولة في السياق الإسلامي 

طبقًا لنزيه الأيوبي» ونادر هاشمي» وعمران قرشيء فإن تحديد ماهية العلاقة 
الصحيحة بين الإسلام والدولة تمثل تساؤلا مركزيًا وعصيًا عن الإجابة. ومن بين 
الأسئلة العديدة في هذا الصدد. ما إذا كانت النصوص المقدسة الموحى بها كما همي 
في حالة القرآن هي المصدر الرئيسي والحصري للشرعية أم لا؟» وما إذا كان من حق 
الحكومة أن تفرض مذهبًا معيئًا أم لا؟. وقد شهدت الحركة الإسلامية صعودًا في 
الآونة الأخيرة» على النحو الذي تعكسه الانتخابات في الدول العربية» وعلى الرغم 
من اختلاف وتنوع هذه الحركات طبقًا لظروف كل منها داخل بلده الأصليء فإنها 
جميعًا تشدد على أولوية الشريعة» على رغم من تباين تفسير كل حركة لها. ويعجب 
وضع فكرة «الدولة الإسلامية» في سياق الفشل الواسع لدولة ما بعد الاستعمار ذات 
الأغلبية المسلمة» وعلى الرغم من وجود استثناءات ناجحة مثل تركيا وإندونيسياء فإن 
أغلب الدول الإسلامية تعاني من تفشي الفساد والمحسوبية والسلطوية» ودرجات 
مختلفة من القمع السياسي. في هذا السياق تبدو فكرة «الدولة الإسلامية» أكثر 
جاذبية. وفي الأوقات التي تنبني فيها الهوية السياسية للمسلمين على أساس معارضة 
ورفض للغرب الذي يقوم بدعم الديمقراطية الليبرالية في الوقت الذي يمارس سياسة 
عدوانية تجاه مصالح العالم الإسلامي» فإن هذا سيولد هوية سياسية إسلامية رجعية» 
وسيستتبع تكوين هذه الهوية دعم الفكرة المجردة للدولة الإسلامية في مقابل النماذج 
الغريةةة: 


(!) .عسوأا© عتسماكا مخ نكأعهلله؟ دععاكء لاا معطا0 لسه ممتصولة .1980 .أذ ,411 «اكافااد 
ووع27 1/1121 :(دتأهرماتلهن)) بزعاعطيع8 

(2) قز «عأها5 عنتصهاذظ1» ,1995 .ممعصظ ,0101155111 لثنة ,وعلة!5 ,18341ل[ذف!! ,. ا مأعداظ ,81 الام 
,2 .ولا .لأموكلآا عنصداذا سمتعله4] عطاغه وألعمماء زعو لده0:1 ع1" .(.لع) مام ,85205110 

- 015131211 10عجه. ساباب ا// :طااط ,عسصنام0 دعنلناد5 عنتسداكآ لم0 عط غه عاطولأوة .318-325 .مم 
01 لعكدععع2 51د[ ,236/60394ا/أمه/عاء ناته لطهمء. 5ع ألنااة 
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الأعلى للسلطة في شؤون الحكومة المدنية» فإن هذا الاستخدام كان علامة مؤشرة 
يمكن النظر إليها باعتبارها نهاية مرحلة من تاريخ النظرية السياسية» وبداية مرحلة 
أخرى هي المألوفة» حيث أعلن عن نهاية التعبير عن السلطة العامة وتحليلها من 
خلال مفاهيم أكثر شخصية وكاريزماتية مؤشرة على رؤية أكثر تبسطا وتجريدًا للسيادة 
باعتبارها قوة غير مشخصنة؛ وهي الرؤية التي سادت مذّاك وتجسدت في استخدام 
المصطلحات المعبرة عن الدولة مثل (5]2]6 ,]5138 ,0غهاد ,)هاء)20. 


ترى باربرة جودوين© أن مصطلح الدولة هو مصطلح جديد نسبيًا في الجدالات 
السياسية» فحتى القرن التاسع عشرء فضل المفكرون السياسيون أن يستخدموا تعبيرات 
مثل (الكومنولث. المجتمع السياسيء السلطة ذات السيادة» الحكومة) للتأشير على 
ما أصبح يعرف حاليًا باسم الدولة. أما مصطلح الدولة/ الأمة فهو مصطلح ينتمي إلى 
القرن التاسع عشرء وهو يشير إلى المجتمع ككل ومؤسساته السياسية» والموضوع هنا 
هو الدولة باعتبارها الموضع الأساسي للقوة والسلطة في كل المجتمعات الحديثة. 
والدولة تتكون من أفرع تشريعية وتنفيذية وقضائية للحكومة: بالإضافة إلى المؤسسات 
التي تفوض إليها سلطتها. وتقدم جودوين أربع رؤى بديلة فيما يتعلق بطبيعة الدولة 
وهي متضمنة في أطر أيديولوجية ونظرية مختلفة» ويمكن تلخيصها هنا: 

1- الرؤية التعاقدية: وفيها تنشأ الدولة عن اتفاق طوعي بين الناس من خلال 
العقد الاجتماعي. ووظيفتها هي رعاية ودعم مصالح الناس باعتبارهم 
أفرادّاء كما هو الحال عند جون لوكء أو باعتبارهم ذانَا جمعية كما هو 
الحال عند جان جاك روسو. وعند هوبزهء فإن سلطة هذه الدولة أو صاحب 

(1) قمة ممع 1315 عطا ععلأة غغهاة رمت عا كه دمتأامه علاكتناوهة! عط جه كلتقاعل «وعطامية عم 

5 25101813005قها أوناأمءعممء لتة ع نأك تدعص ذ! علا اعتطاط كه )ناه كعع مقا كتمنعدك لمع تعماكتط عطا 

186 20006113 7أع) ملاع 0) كة /32ا 2 تأعناك هل لع هأنائد كادع له اتناوء عدأناعود2ع/ كاز 300 كتاأماد 01 

01 لمكتتعم عغطا 0) كعع سلسم 1ه عأهاد عطا سروع1» .2002 .لناصعنا0 ,5111011181 ععد ,عمرععاع أ0 


عل لطتصدن تععلتطدمهت .كدعنعالا ععسمككتهوعز :2 عساولا .كعتنتالوط غه وموأوألا مز «عاهاد عط) 
368-13 .مم رؤوعو2 زاأزويع لون 


(2) ,5085 عق نزع[االا مطمل تتعاكعطاء قطن .كوع10 لهء1)ألمم وصلونا .1995 .وموطعج8 ,[1[1/11 000 
266-38 .مم 
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السيادة غير المحدودة وغير المقيدة بالحقوق الطبيعية كما هو الحال عند 
لوك أو أنها مقيدة بتحقيق الإرادة العامة كما هو الحال عند روسوء ومن 
ثم تقودنا افتراضات هذه النظرية إلى عدم وجود استنتاجات عامة» فيما 
يتعلق بطبيعة وقوى الدولة كما هي موجودة في الافتراضات الرئيسية لهذه 
النظريات» ومع ذلك يوجد في نظرية لوك تمييز ملحوظ بين مؤسسات 
الدولة والمجتمع المدني» بين العام والخاصء ويستتبع هذا تعبيئًا للحدود 
بين هذه المجالات. 

الدولة باعتبارها محكمًا وحارسا: وتنبع هذه الرؤية من نظرية دور الحد 
الأدنى لدى الليبراليين والاقتصاديين الكلاسيكيين» وفيه تصبح الدولة 
في حدها الأدنى» لأن تدخلها يعيق سعي الأفراد وراء مصالحهم. ويركز 
النفعيون بوجه خاص على حيادية الدولة» حيث يعتبرون الأفراد لديها 
متساويين» وبالتالي لا تأتي الدولة في صف أحد دون آخرء ولكن يجب 
أن تحدث انسجامًا بين مصالح الجميع. وأصل الدولة ليس هامّاء فمبرر 
وجودها يكمن في أدائها المرضي لدورها كمفاوضء وكمحكم وكمخفض 
للصراع حتى الحد الأدنى. والدولة ملزمة بأن تهتم بكل أفرادها على حد 
سواء. وتشدد المدرسة النفعية أن الدولة يجب أن تخضع للدستور الذي 
يحقق نزاهتها. من هذا المنظور. فإن الدولة هي مجموع أجزائها المفردة. 
وتّرى فقط كعنصر واحدء حتى وإن كان هاما في المجتمع المدني الأوسع. 
الدولة ككائن عضوي: فقد تصور الرومانسيون المحافظون مثل كولريدج» 
ومعادو الوضعية مثل هيجلء أن الدولة هي كيان عضوي متكامل يسمو 
عن كل أفراده» وكلا أكبر من مجموع أجزائه. وقد كان هيجل حريصًا على 
الإطاحة بالرؤية التعاقدية والليبرالية المنبنية عليها. وينكر هذا النموذج 
العضوي إمكانية وجود مصالح متصارعة» فيقدم أساسًا طبيعيًا للدولة. وقد 
وصف هيجل الدولة بأنها عقل مجرد لا يعترف بوجود أي أفكار أخرى مطلقة 
مثل الأخلاق» فهي مطلقة في حد ذاتهاء ومن ثم منحت نظريته القوة العليا 
المطلقة للدولة» ومن خلال هذه النظرية العضوية» فلا يوجد توازن للقوى 


40 الإصلاح الإسلامي في الهند 


بين الدولة والأفراد. ولا حيادية للدولة أمام أفرادهاء فالدولة لها مصالحها 
الكلية التي تعلو فوق مصالح أفرادها. ووفقا لهذا التحليلء فإن الدولة تجسد 
وتمثل المجتمع والأمة كلًا. 
4 - الدولة القامعة: وهو ما يعبر عنه التحليل الماركسيء وهو أيضًا ما ارتبط به 
التفكير الأناركي إن لم يكن بالتفصيلء فبالمبدأ نفسه حيث اعتبرت الدولة 
أداة في يد الطبقة الحاكمة» وعارضت الرؤى الثلاث السابقة بوضوح. 
ويعتبر مفهوم الدولة حديث نسبًا على العالم الإسلامي» وككل المجتمعات 
الإنسانية» فقد كان على المجتمعات الإسلامية أن تنظم نفسها سياسيًا. وعلى الرغم 
من المصدر الرئيسي للوسلام وهو القرآن الكريم والسنة النبوية» فقد ذكرت القليل 
عن شؤون الحكومة والدولة» فإن أول مشكلة واجهتها الجماعة الإسلامية بعد وفاة 
قائدها المؤسس النبي محمد يَيّْْهُ (632م) كانت في الحقيقة مشكلة متعلقة بالحكومة 
وكيفية اختيار من يخلف رسول الله (خليفة رسول الله). ومن ثم منذ البداية» كان على 
المسلمين أن يبتكروا وأن يحسنوا شكل وطبيعة الحكومة. وقد كانت الخلافات 
الأولى التي ظهرت وسط الجماعة الإسلامية أدت في النهاية إلى انقسام الإسلام 
إلى شيعة وسنة وخوارج وطوائف أخرى كانت مرتبطة بالسياسة» ولكن التنظير حول 
السياسة عند المسلمين تأخر كثيرًاء ويبدو أن معظم الأدبيات الإسلامية السياسية قد 
ظهرت عندما أصبحت الحقائق التي تتناولها شيئًا من الماضي. 
يرى كل من الأيوبي وهاشمي وقرشي' أن الإسلام هو دين الأخلاق الجمعية» 
ويحتوى القليل من الأمور السياسية المحددة:؛ فنادرًا ما تناولت المصادر الإسلامية 
الأصلية الكثير عن كيفية تكوين الدول. وإدارة الحكومات والمنظمات. وإذا كان 
الحكام المسلمون تاريخيًا كانوا أيضا أئمة روحيين لمجتمعاتهم. فلم يكن هذا بسبب 
أن الإسلام يتطلب وجود أئمة ليكونوا قادة سياسيين» ولكن لأن الإسلام قد انتشر في 
مناطق كانت مناطق الإنتاج فيها معتمدة على التحكم المركزيء ولعبت الدول فيها 
دورًا هامًا في الحياة الاجتماعية والاقتصادية. 


(1) .1995 ,011885111 لمد [الأعتاكمفل ,81لالام 
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كان «احتكار» الدين واحدة من أهم الأدوات المعتادة لتأكيد الهيمنة الأيديولوجية 
للإمبراطوريات (على سبيل المثال الرومانية والبيزنطية والفارسية) وكانت الدولة 
الإسلامية التاريخية وريثًا لهذا التقليد. وتعتبر الصحيفة أو دستور المدينة المنورة هي 
أقدم قطع الأدب السياسي الإسلامي التي وصلت إلينا من الفترة المحمدية» وهي 
تنسب لفترة الهجرة (624-622م) وهذا الدستور يتحدث عن المؤمنين باعتبارهم 
أمة واحدةء وهي تضم أيضًا يهود المدينة. وعلى الرغم من الإقرار بوجود القبائل 
واعتبارها مسؤولة عن سلوك أفرادهاء فإن الأمة ككل عليها أن تعمل جمعيًا من أجل 
إقرار النظام الاجتماعي والأمن» ومجابهة الاعداء وقت السلم والحرب. وبالأخذ في 
الاعتبار محدودية الاشتراطات السياسية في القرآن والسنة» فقد كان على المسلمين 
أن يستوردوا وأن يرتجلوا فيما يتعلق بنظمهم السياسية. ومن ثم كانت هذه النظم 
مؤسسة على الشريعة» والتي تعني حرفيًا الطريق والطريقة» وغالبًا ما تترجم إلى 
القانون الإسلامي :1512010127 كما هي موضحة في القرآن والسنة» ثم هناك الأعراف 
العربية التقليدية» والتراث السياسي للبلدان التي فتحها المسلمون» خاصة البيزنطية 
والفارسية. 

وكان تأثير المصدر الأول أكثر وضوحًحا خلال فترة الخلفاء الأربعة الأوائل 
المعروفين بالراشدين (661-632).» والفترة الثانية خلال حكم الأمويين (750-661): 
والفترة الثالثة خلال حكم العباسيين (1258-749م) ثم العثمانيين (1922-1281م) 
وكان المسلمون في الحقيقة من بناة الدول بالمعنى العملي. ففي مجالات التوسع 
العسكريء وتنظيم الحكومات والتقئيات الإدارية» ربما فاق المسلمون الأوروبيين. 
ولكن هذه الدول لم تكن دولا بالمعنى الحديث. فقد كانت نظمًا إمبراطورية تحكمها 
داخليًا أسرء ومطايقة للنظم الكلاسيكية القديمة والقروسطية المختلفة بالطبع عن 
الدولة الحديثة. وكون الدولة مصطلحًا غربيّاء ويمثل ظاهرة أوروبية بين القرنين 
السادس عشر والعشرين في العلاقة بين العديد من العوامل» تتضمن النهضة ونمو 
الرأسمالية والفردانية» وليس من الغريب ألا نجد مثل هذا المصطلح في الفكر 
الإسلامي قبل العصور الحديثة» ومع ذلك في الفكر السياسي الإسلامي مادة خصبة 
عن الجهاز السياسي للدولة» وبالطبع عن الحكام والحكومات: وهي الموضوعات 
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التي إذا ما تمت دراستها وإعادة بنائهاء فمن الممكن أن تعطينا فهمًا أفضل للمفهوم 
الأقرب إلى الدولة في التفكير الإسلامي. وإذ كان مفهوم الدولة في التقاليد الغربية لا 
يمكن عزله عن مفاهيم الفردانية والحرية والقانون؛ فإن المفهوم الإسلامي عن الجهاز 
السياسي لا يمكن فهمه بمعزل عن مفاهيم الجماعة أو الأمة أو العدل أو العدالة 
والقيادة والإمامة. وبشكل أساسي» فإن السياسة في التقاليد الإسلامية مرتبطة أساسًا 
بمهارات الحاكم ومقوماته وليس أنواع الدول» وتتعلق السياسة بمشكلة الحكومة 
خاصة بسلوك الحاكم» ولا تتعلق بالسياسة كواقع اجتماعيء أو بالدولة باعتبارها فئة 
عامة أو تجريذا قانونيًا. 

وقد تبلورت النظرية السياسية الإسلامية تبعًا للتطورات التاريخية التي عالجتهاء 
وفي الحقيقة» فإن المفاهيم السياسية الكبرى لم تتطور إلا في الفترات التي كانت 
فيها المؤسسات السياسية التي كان ينظر لها في حالة انهيار؛ فعلى سبيل المثال» تعود 
نظرية الخلافة إلى الفترة التي شهدت تآكل الخلافة كمؤسسة خلال الدولة العباسية» 
حيث ظهر أكثر من خليفة في أكثر من عاصمة» ومن ثم انقسمت الأمة الإسلامية» 
ونمت حركات المعارضة التي عبر عنها الشيعة والخوارج وإخوان الصفا والمعتزلة 
وغيرهم ضد الخلافة السنية في بغداد. ولم تكن نظرية الخلافة إلا تفنيدًا سيا للدعاوى 
التي رفعتها حركات المعارضة المتصاعدة» ومثلت بحنًا عن مثال وليس فقط وصفا 
موضوعيًا لما كان يحدث فقط. وفقط من خلال عملية التدوين بدأت نظريات الخلافة 
في الظهور في منتصف القرن التاسع الميلادي من خلال الشيعة» وبطريقة رد الفعل 
ظهرت بين السنة. خاصة بعد أن وضع الإمام محمد بن إدريس الشافعي أحد مؤسسي 
المذاهب الأربعة السنية الأصول المنهجية للفكر السني» وأوضح مصادر الشريعة: 
القرآن الكريمء السنة النبوية» الإجماعء والقياس. 

وحتى بداية القرن التاسع عشرء ارتبطت فكرة المسلمين عن السياسة بمصطلحات 
الأمة (وهو المصطلح الذي يُعنى أساسًا بأي جماعة إثنية أو دينية» ولكن في النهاية 
أصبح يشير أساسًا إلى الجماعة الإسلامية الكونية) ومفاهيم الخلافة والسلطنة 
(مثل حكم الأكثر تديئًا أو الأكثر تسييسًا على التوالي). ولم يكن قد تطور مفهوم 
الدولة باعتبارها ذلك الرباط بين الجماعة والحكومة إلا لاحقا. وقد ذكر مصطلح 
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الدولة ‏ والذي يستخدم اليوم للإشارة إلى الدولة بمفهومها الغربي - في القرآن 
الكريم؛ كما استخدمه المقكرون المسلمون في القرون الوسطى» ومع ذلك ففي 
صيغته الفعلية» فإن الكلمة تعني أن يتبدل وأن يتحول وأن يتغير. وفي المرحلة 
العباسية وما تلاها فإن المصطلح كان يستخدم للتعبير عن المصائر والتقلبات 
والصعود والسقوط (دالت دولتهم)» وبالتدريج أصبحت الكلمة تشير إلى حكم 
السلالات» وأخيرًا جدًا أصبحت تعني الدولة. 

وقد مهد المصري رفاعة الطهطاوي (1873-1801م) الطريق أمام مفهوم إقليميٌ 
للسياسة بدلا من المفهوم الطائفي النقي» وذلك عندما ركز على فكرة الوطن (الأرض 
الأم كما في الفر: نسية ب516 عم والألمانية 7646518540 والروسية 700183). ولم يستطع أن 
ينفصل الطهطاوي كليًّا عن المفهوم الديني «الأمة؛ كما لم يدعٌ إلى دولة وطنية علمانية 
كما هو في المفهوم الأوروبي. وكان الظهور الأول لمصطلح الدولة (1767160 بالتركية) 
بالمعنى الحديث للدولة كمفهوم منفصل عن السلالة والحكومة؛ كان ذلك بالتركية في 
مذكرة رسمية حوالي عام 1837م. ولم يكن المفكرون المسلمون في عجلة من أمرهم 
فيما يتعلق بتبني المفهوم الجديد للدولة؛ وذلك لأن نظام دول الشرق الأوسط لم 
يظهر إلا بعد الحرب العالمية الأولى؛ فقد ظل جمال الدين الأفغاني (1897-1839م) 
ومحمد عبده (1905-1849م) يتحدثان بمفاهيم الأمة الإسلامية والعروة الوثقى (وهو 
اسم المجلة التي أصدرها الاثنان في أواخر القرن التاسع عشر)» والحاكم المسلم 
وحسن تصرفه. وقد أخذ عبد الرحمن الكواكبى خطوة أبعد عندما تحدث عن الرابطة 
الإسلامية (الجامعة الإسلامية) باعتبارها ر ابطة دينية مستخدمًا مصطلح الأمة باعتباره 
مفهومًا دينيًا فقطء وفي بعض الأحيان ذكر مفهوم الوطن عندما تحدث عن وحدة 
المسلمين العرب بالعرب من غير المسلمين. وفرق الكواكبي بين إدارة السياسة وإدارة 
الدين» والسياسة وإدارة الملك. وقال إن الاثنين كانا متحدين في عهد الخلافة الراشدة 
(661-632م) وخلافة عمر بن عبد العزيز (720-717م). 

ظهر مصطلح الدولة الإسلامية في صيغته الحديثة كردة فعل على انهيار الخلافة 
الأخيرة في تركيا عام 1924» وقد بدأ محمد رشيد رضا (1935-1865م) الحركة في 
هذا الاتجاه عندما عارض قرار الحكومة التركية عقب الحرب العالمية الأولى بتحويل 
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الخلافة إلى مجرد سلطة روحية» لقد نشر في العام 1923» كتابه الخلافة والإمامة 
العظمىء وفيه جادل بأن الخلافة كانت ويجب أن تكون مزيجًا من السلطتين الروحية 
والزمنية. ونادى بخلافة عربية عاجلة» ورأى أنها ستمنح العرب من مسلمين وغير 
مسلمين دولة خاصة بهم". 

لقد اتخذ التطور الفكري لمفهوم «الإسلام دين ودولة» خطوة أخرى للأمام بعد 
حوالي عقد من هذا. لقد تميز السياق السياسي بالهيمنة الاستعمارية البريطانية» 
وكان أبو الأعلى المودودي (1979-1903م) هو أبرز مفكريها. لقد كانت ردة فعل 
مسلمي الهند على سقوط الخلافة العثمانية أكثر صخيّاء فقد اتجهوا ضمن أفعال 
أخرى إلى تأسيس حكومة خلافية. ولقد تطورت معظم الأفكار السياسية لأبي الأعلى 
في الفترة المضطربة بين 1937 و1941. ولكن في الوقت الذي رأى فيه كثيرون أن 
نشأة دولة باكستان مدعاة للتفاؤل» رأى أبو الأعلى أنها ليست دولة مسلمة أي: 
دولة للمسلمين الهنودء ولكنها ليست دولة إسلامية بمعنى دولة أيديولوجية تدار 
بالمؤمنين الصادقين على أساس مبادئ القرآن والسنة. وتبعًا لهذاء كرس المودودي 
أعماله لانتقاد القومية والديمقراطية؛ إذ رأى أن كليهما ستؤديان إلى حكومة غير 
مسلمة. أما فكرته التي سيتردد صداها بشكل واسعء فكانت مفهومه المستوحى 
من فكر الخوارج وهو الحاكمية (أي: السيادة المطلقة الكاملة) لله وحده» وليست 
للقانون أو للناس. وإلى جانب تأثير الخوارج العميق في فكره؛ فقد تأثر أيضًا 
بفكر ابن تيمية عن أن قبول الإنسان للشهادتين لا تجعل منه مسلمّاء ولكن أيضًا 
مشاركا في إنفاذ القانون الأخلاقي الإسلامي على الشؤون التشريعية والسياسية 
والاقتصادية للمجتمع. ومن ضمن من سيؤثر عليهم المودودي المصري سيد قطب 
(1966-1906) عضو جماعة الإخوان المسلمينء والرمز الأكثر تأثيرًا في حركات 


الإسلام السياسي المعاصرة. 
ظهر حسن الينا (1949-1906م). مؤسس جماعة الإخوان المسلمين عام 8 
(1) لتفاصيل أكثر انظر: 


ملفعع هع نان تحسمماكا مغ عدم عل اء اعكء أن أواتلهءع1060'آ. 2006. وأمجصد1-مصوع[ل, 1801410 
.]مدع 'أع0 اسع مع ممععة' 2121250 ءانتضاءء لقدده أ أهسغاء ستوعع كنمو 0 متام أل ع لع 
16 ملاع ادع 0« عل المكلوا/ا ميزنا 1103 لقطعمج عل مقتادء عأ عناة 6ائه1' بال 05ج0رم مم 
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ليصل إلى استنتاجات ممائلة» وإن كانت أقل حدة حول ما وصلت إليه حركة الإصلاح 
عقب عقد من بدئها. ومن جانب الأخلاق والاجتماعء انتقل البنا في اتجاه السياسة» 
ليبدأ في الحديث عن قومية إسلامية تعلو على أي قومية محلية» وأنكر أن يكون 
الإخوان المسلمون حزبًا سياساء لكنه اعترف أن «السياسة على قواعد الإسلام من 
صميم فكرتنا». وبالنسبة لهى كان الإسلام كل شيء, «الإسلام عقيدة وعبادة» ووطن 
وجنسية» ودين ودولة» وروحانية وعمل؛ ومصحف وسيف». وهذه المعادلة أصبحت 
أكثر جذرية من خلال القيادي في الإخوان عبد القادر عودة (ت 1954) فقد رأى أيضًا 
أن الإسلام دين ودولة» وهما ممتزجان إلى أبعد الحدود ولا يمكن التمييز بينهماء 
«لقد أصبحت الدولة في الإسلام ديئاء وأصبح الدين في الإسلام دولة» و«إذا كان 
الدين أول أجزاء الإسلام» فإن الحكومة ثاني أجزائه». 

هل من الممكن استنتاج شكل الدولة وطبيعة الحكومة مباشرة من القرآن الكريم 
والأحاديث النبوية؟ في الواقع, فإن الدول التي تطلق على نفسها إسلامية أو يفترض 
بها هذاء شديدة الاختلاف عن بعضها البعض في أكثر الجوانب السياسية أهمية. 
فقد تتشابه هذه الدول في تطبيقها لعقوبات الحدود, أو في تجنبها لتلقي أو عرض 
الفوائد البنكية المحرمة كونها «ربا؛ ومع ذلك فإنها تختلف تمامًا فيما يتعلق بالأشكال 
السياسية والترتيبات الدستورية» ولا تعترف أي منها بالآخر باعتباره «دولة إسلامية». 

كان من المفترض بالعربية السعودية أن تكون أول دولة إسلامية معاصرة» وتعود 
نشأتها إلى الثلاثينيات. ونظامها الملكي يعتبره كثيرون غير إسلامي ويراه كثيرون 
معاديًا للإسلام» على الرغم من أن الملك مؤخرًا قد أسقط لقب «جلالة الملك» 
واستبدل به لقبًا أكثر إسلامية وهو «خادم الحرمين الشريفين». وتعود جذور المملكة 
إلى غزوات قبلية وتحالفات عشائرية» وهي مستمرة في اعتمادها على التضامن 
القبلي للحفاظ على تماسك نظامها. وهي تعلن أنها بلا دستورء إذ إن القرآن الكريم 
هو قانونها الأساسي» وليس لديها برلمان أو أحزاب سياسية» على الرغم من وجود 
مجلس للوزراء وبيروقراطية حديئة المظهر. واجتماعيّاء فإن المملكة محافظة إلى أبعد 
الحدود على الرغم من أنها فيما يتعلق بالخدمات والتشغيل تقوم بدور دولة الرفاهية. 
وما يمنح المملكة شخصيتها الإسلامية هو الدور الذي يقوم به العلماء؛ الذين يتبعون 
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التقاليد الوهابية الحتبلية المحافظة» ويمارسون نفودًا من خلال إصدارهم الفتاوى 
حول القضايا الاجتماعية والسياسية» ويسيطرون على المحاكم الشرعية» ويديرون 
الشرطة الأخلاقية «المطوعون». 

على النقيض من هذاء فإن إيران الإسلامية جمهورية لها دستور» رئيس» برلمان» 
مجلس للوزراء» وبيروقراطية ونظام قضائي إلى جانب انتخابات متتظمة (للموالين 
للنظام). وتدين الدولة المعاصرة في وجودها إلى ثورة شعبية خاضتها طبقات عديدة 
وفيها استطاع الجناح الديني الذي قاده مجموعة من العلماء الشيعة المسيسون أن 
تكون لهم اليد العليا'». لقد لعب الإسلام دورًا تعبويّاء وجعل خطاب الخميني من 
الممكن المزج بين المحافظة الاجتماعية والشعبوية والراديكالية السياسية» وأن يبني 
نظامًا اقتصادًا دولتيًا في إيران ما بعد الثورة. تمثلت ملامح هذا النظام الإسلامي في 
وجود مشرع/ فقيه على رأس النظام (قائد الجمهورية الإسلامية)» والتمثيل الأعلى 
للعلماء في مجلس الشورى الإسلاميء والنظام القضائي. والعلماء أيضًا هم الجزء 
الأكبر في مجلس صيانة الدستور ومجلس الخبراء. ويجب أن نذكر الدور الكبير الذي 
يلعبونه من خلال الحرس الثوري؛ وقوات المتطوعين «الباسيبج». 

والسودان هي بلد آخخر شهد محاولة تأسيس دولة إسلامية من خلال نظام عسكري» 
واستكمل محاولته نظام آخر؛ لقد بدأ نظام جعفر النميري (1985-1969م) ذي 
ميول اشتراكية وقومية عروبية» غير أن الأزمات الاقتصادية والسياسية التي تعرض 
لها دفعته إلى تبني توجهات إسلاموية» وذلك في تحالف مع مجموعة الإخوان 
المسلمين السودانية بقيادة حسن الترابي©. وفي العام (1985-1983م) تم الإعلان 
عن تطبيق الشريعة الإسلامية»؛ مصحويًا بتوسيع سلطات جعفر النميري نفسه متمثلة 
(1) لتفاصيل أكثر عن الدور الذي لعبه العلماء في ثورتي 1905 و1979 في إيران» انظر: 
عل معتونداونع2 فقه معتاتامم أعرهم تعد ه تمقعآ مس قصهاني 2010.05 .مسرتيدن ,185ل13 310110 

ومعأأثاوط متعمغتك عل وملساوظ عل مواءمل1 ول ماذاناء: نمتمطااه2 مذ «1978-79 »ع 1905-06 


-زومنا هل كممقسستل ء كتواعه5 مداعدةة© عل علهل اناعد نمماتتآ . ! .ىم متهوهأعدسعام1 وعقجواع] 
.32-39 .مم ,همطذأءآ عل وناول2 علدلأدرع؟ 


(2) هوعالم قانوني من خريجي السوربونء ومؤسس حركة الإخوان المسلمين السودانية. عمل الترابي في الثمانينيات 
مدعيًا عامًا للسودان» وانخرط مباشرة في الحياة السياسية» وسعى لتأسيس الدولة الإسلامية. ولمزيد من التفاصيل 
عن الطريقة التي رأى بها الترابي الدولة الإسلامية» انظر: 
241-251 .مم :1983 ,125805110 مز «عاها5 عتتسقاكة عط]» .1983 .مددكدا! ,ألف نا سماه 
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في قانون الطوارئ 1984. وتم تشكيل المحاكم على عجلء وتوقيع عقوبات غليظة 
على المخالفين شملت بتر الأطراف. ومع تصاعد الأزمات الاقتصادية والاجتماعية» 
وتنامي مقاومة غير المسلمين في الجنوب» مصحوبًا بتعسفات النميري غريبة الأطوار» 
أدى هذا إلى انتفاضة شعبية أطاحت به عام 1985. ولكن في هذه الأثناء» كانت الحركة 
الإسلامية قد استطاعت أن تقوي تنظيمهاء وأن ترسخ تأثيرها في مؤسسات الدولة بما 
في ذلك الجيش. وقد مكن هذا الحركة من أن تربح العديد من الانتخابات السياسية 
والنقابية. وعندما قام الجنرال عمر البشير بتأسيس نظام عسكري عام 1989» كان من 
الواضح تأثره بالجبهة الإسلامية. 

أما باكستان» والتي تأسست عام 1947 كدولة للهنود المسلمين والتي كان من 
المفترض أن تكون بلدًا علمانيّاك فقد اتجهت لتأسيس دولة إسلامية خاصة في عهد 
الجنرال ضياء الحق (1988-1977). لقد حاول النظام العسكري أن يستمد شرعيته 
السياسية من برنامج الأسلمة. وبدأت العملية عام 1980 بقانون إسلامي جنائي تم 
إصداره بمرسوم وتتولى المحاكم الشرعية تنفيذه» وقد لاقي مقاومة قوية من قبل 
الشيعة» وحركات حقوق المرأة. وتم إجراء انتخابات مقيدة بدون وجود أحزاب 
سياسية فاعلة» والبدء في إيجاد نظام بنكي بلا فوائد غير أنه واجه صعوبات بالغة. لقد 
تم تشكيل لجان لأسلمة التعليم والاقتصاد» غير أن عملها توقف يمقتل الجنرال ضياء 
الحق نفسه في تحطم طائرة» ومع ذلك استمر برنامج الأسلمة صعودًا وهبوطًا وأدى 
إلى تعزيز الهويات السنية والشيعية الإقصائية. 

يجب أن يكون واضحًا من الأمثلة السابقة أنه على الرغم من الدول المسماة بالإسلامية 
والتي تتبنى ممارسات متمائلة فيما يتعلق بالشؤون الاجتماعية والأخلاقية (ما يتعلق 
بالأسرة والنوع واللباس والخمورء وما إلى ذلك)» فهناك قليل من التمائل فيما يتعلق 
بالخصائص السياسية لهذه الدول؛ أو حتى في توجهاتها الاجتماعية والاقتصادية. 


المنهجية والمصادر 


تسعى هذه الدراسة والتي تقع في منطقة بين أربعة مجالات هي: العلوم السياسية 
والتاريخ» الدراسات الإسلامية» دراسات جنوب آسياء إلى بحث ما قدمه شيراغ علي 
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ومحمد إقبال وأبو الأعلى المودودي فيما يتعلق بالنماذج السياسية» ومفاهيمهم 
عن الدولة ودور الإسلام فيهاء وكذلك عوامل التشابه والاختلافات, وما الذي أطر 
تفكيرهم من عوامل محيطة: مثل تأثير الفكر السياسي الغربي» والتفاعل بين العالم 
الإسلامي والغرب. والنفوذ البريطاني في الهند. 

مصادر هذه الدراسة هي مصادر أولية» والاستراتيجية المستخدمة هي المزج 
بينها وبين أفكار محمد أركون”2 (2010-1928) وكوينتن سكيئر» وتحاول المزج 
بين النظرة النقدية للدراسات التي تناولت الفترة المبكرة لما يسمى «الإسلام؛من 
خلال التفكيك المنظم للنصوص الأصلية المستخدمة في هذه الدراسات كمصدر 
للمعلومات المتماسكة؛ ولن يتم قراءة المصادر الثانوية والأولية من أجل مناقشة 
الحقائق نفسهاء ولكن من أجل طرح إشكالية الإطار المعرفي الذي يؤكد على كل 
خطاب. وأحد مواضع الاهتمام ستكون الأفكار التي وضعها مفكرون إسلاميون» 
وليس الأفكار المعروفة ب«الإسلامية» أو التي تعتبر كذلك» ذلك لأن هذا قد يشتتنا 
عن دراسة المناقشات التي دارت بين العديد من المفكرين المسلمين ومحاولاتهم 
لإعادة تفسير؛ ومن ثم إعادة تشكيل الإسلام. وإذا كانت دراسة اللاهوت والنصوص 
على قدر من الأهمية» فإن الأكثر أهمية هو دراسة الآليات السياسية والسياق التاريخي 
الذي يبرز فيه لاهوت ماء ويحظى بالقبول أو يفقد الصدارة. 

ومن منظور محمد أركون. فإن للإبستيمولوجيا التاريخية /إع22010عاذامء أهععهغواط لها 
الأسبقية على التقديمات الوصفية والروائية الخالصة لما يعلمه الإسلام» وما يقوله ويفعله 
وينجزه المسلمون باعتبارهم فاعلين اجتماعيين أو تاريخيين. فإلى أي حد يعي هؤلاء 
الفاعلون بالأبعاد الأيديولوجية لخطابهم وأعمالهم التاريخية؟ وأي بنى معرفية يستخدمونها 
لتأويل دينهم. وتطبيقه على حياتهم الواقعية أو لإعادة تشكيله على أساس الحتميات 
التاريخية؟ وإلى أي مدى باستطاعتهم أن يطوروا علاقة نقدية بماضيهم ومستقبلهم من أجل 
تقرير مستقبلهم بشكل أفضل» وكيف ستكون مثل هذه العلاقة خلاقة وفعالة وواقعية. 


(1) رككامهظ8 أود5 تمملهما] #اسعتطناة ما عزه لوقعم 6غ نتسقاكلا .2006 .لعلمسخطه84 , لم01 كلكام 
.16-7 .مم 


(2) .2002 ,لاك 
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خلال أواخر السبعينيات» أطلق محمد أركون على اقترابه «الإسلاميات التطبيقية؛ 
لإع15132010 لع ذاممة على خطى المثال الذي بدأه مجموعة من علماء الإنثربولوجيا 
الذين بدأوا ممارسة الإنثروبولوجيا التطبيقية. وخلال العقود التالية» ركز علماء 
السياسة على الإسلام السياسي» وعلى وجه الخصوص. الحركات الأصولية إلى 
الدرجة التي استطاعوا فيها أن يهمشوا الإسلاميات الكلاسيكية» متجاهلين الطفرة 
التي تعبر عنها الإسلاميات التطبيقية. إن هذا الوضع ينطبق على علماء الإسلام 
الكلاسيكيين الذين حصروا أعمالهم في التطبيق التاريخي والفيلولوجي لمعظم 
النصوص الكلاسيكية التمثيلية. وكذلك ينطبق على علماء الإسلام المحدثين الذين 
لم يحسنوا اللغات الإسلامية الأساسية (العربية» الفارسية» التركية» الأردية) وحصروا 
أنفسهم في البحث في القضايا الاجتماعية والسياسية» مستخدمين اقترابات قصيرة 
المدى. تؤكد الإسلاميات التطبيقية على الحاجة إلى اتباع منهج تقدميى-رجعي يمزج 
بين المنظور التاريخي طويل المدى والمنظور قصير المدى. وذلك لأن الخطاب 
الإسلامي المعاصر ينبع من سياقات إسلامية» تحيل بشكل حتمي إلى فترة ظهور 
الإسلام والعصر الذهبي لحضارته» كي يستخدم كمرجعية منهاجية لإحياء القيم 
-أي: النماذج الأخلاقية والقانونية - التي يجب أن تعود مرة أخرى. 

وكما يشير كوانتن سكينرء فإن المفاهيم لا تثير انتباهنا فقط عبر الوقتء ولكنها 
عاجزة عن إعطائنا أي شيء أكثر من سلسلة من المنظورات المتغيرة للعالم الذي 
نعيش فيه ونمارس وجودنا. إن مفاهيمنا تشكل جزءًا مما نقوم به في العالم كي 
نمنحه المعنى. إن التصورات المتغيرة لما تثيره هذه العملية يشكل جوهر الجدالات 
الأيديولوجية» وبالتالي لا طائل من إنكار أن التغيرات المفاهيمية دائمة الحدوث. 
في هذا البحث. نأمل أن نفسر الكيفية التي تهيمن بها بعض المفاهيم في مراحل 
تاريخية معينة. فالمفاهيم» وما نعبر عنه من خلالها لها تاريخ؛ وبالتالي تصعد وتسقط. 
وفي بعض الأحيان تختفي عن الأنظار» بما يعبر عن تحولات أعمق في الحياة 
الاجتماعية!0. 1 ١‏ 
1 عع صوناك افنا دعاو سه عأسماعطم عسأنزلتف5 تأععودمعاعه» .2002 .مأأمعد0 ,5111110181 


لإندوه انصنآ عمل عطقك تععلاءط مدت .لمطاعاظ ومتمدوع؟ :1 عصساملا .كععتاتلوط 1ه كصمأكالا مذ 
368-413 .مح رذوعط 
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ولا يحتل علماء السياسة مواقع حيوية في المؤسسات الأكاديمية فقط» فهم أيضًا 
يمتلكون علاقات قوية بصانعي القرار السياسي؛ كما أن لهم روابط قوية بوسائل 
الإعلام قوية التأثير . وبقدر اهتمام الدراسات الإسلامية» فإن الانتقال من الإسلاميات 
الكلاسيكية - التي يهيمن عليها إطار المعرفة ونظرية المعرفة الاستشراقيئن - إلى 
الممارسة البراجماتية» الواقعية» والتي غالبًا ما تكون أيديولوجية لعالم السياسة» له 
القليل من التأثير الواقعي على تحسين القصور الفكري للمعرفة المطبقة في المجال 
الإسلامي من التأثير في البحث والتدريس. 
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الفصل الأول 


حركات الإصلاح اللإسلامي في القرنين التاسع عشر 
والعشرين وتأثيرها في الهتد 


عبر القرنيّن التاسع عشر والعشرين» وفي اتجاه بدأ في القرن الثامن عشرء شعر 
العديد من مفكري العالم الإسلامي بأن الإسلام يواجه فترة من الانحطاط الاجتماعي 
والضعف السياسي والتفكك الاقتصاديء وقد عبّر هذا الاتجاه عن نفسه في مناطق 
عديدة حيث أصبح للعديد من مدارس وحركات الإصلاح شخصيات متشابهة» مع 
الأخذ في الاعتبار الاختلافات الدينية والبيئية في كل منطقة. لقد دفع هذا هؤلاء 
المفكرين لتطوير أفكار لإحداث إصلاح عميق لأفكارهم ومعتقداتهم وممارستهم 
بناءَ عليها. وكان هؤلاء الإصلاحيون على قناعة بأن آراءهم وسياساتهم وبرامجهم 
متشابهة بالأساس مع الإسلام في بدايته. غير أنه داخل هذه الظاهرة الإصلاحية كانت 
هناك اختلافات حول موضوع الإصلاح؛ فقد أصرّ البعض على «التطهر؛ أكثر من 
غيره» فيما كان البعض أكثر استباقية» كما اختلفت أشكال الإصلاح طبقًا للاختلافات 
المحلية والخبرات التاريخية والدينية. مع ذلك» قدمت رؤية الإصلاح العامة طبيعة 
محددة له: هي الدعوة إلى العودة إلى الإسلام الأول» وإنهاء الاعتداءات الدينية 
والأخلاقية» والانحطاط الذي تردت فيه الأمة عبر قرون» منذ سقوط بغداد عام 1258 
على يد المغول» مع تبني الاتجاه نحو الوضعية الدينية والأخلاقية كحل مقترح لحل 
هذه الأزمات" . 
(1) سمتلعسلة ممتلمآ براممظ عط كه وستعله34 عطا قسة سسماكة-صدط» .1986 .مبالإقسصبط! .1 ,لكلؤكللم 


.م ركوعع2 بواتوء املا عع لطصقت :عع أتطدههت .3 .20,5 ,/ا روعأ ساق مدأعخ معله81 دز «كاكتلوئعه50 
,أتأع ناو 1 أكتلة البكءه عتصقا؟1 كه دعلاناءءزط0 200 كملع 06 ع1 » .1993 .لقتصطة ,مأضائتلة :510 
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كان النصف الثاني من القرن التاسع عشر فترة ثرية من الثراء العظيم في تاريخ الحركة 
الإسلامية المعاصرة» وذلك مع قيام مجموعة كبيرة من المفكرين المسلمين؛ في أنحاء 
مختلفة من العالم» بفحص أصول التشريع الإسلامي دينيًا. وارتكزت المشكلات 
الدينية في قلب هذه الفحوصات على صلاحية المعرفة المستقاة من المصادر خارج 
القرآن الكريم» ومنهجية مصادر التشريع التقليدية» وهي القرآن الكريم والسنة النبوية 
والإجماع والقياس. وتمئلت الخطوة الإبستمولوجية التي قام بها هؤلاء في إعادة 
تفسير القرآن والحديث وتغيير الإجماع والقياس في ضوء العقلانية العلمية. ومن بين 
هؤلاء الذين كان لهم تأثير عميق في اتجاه الإصلاح, الأفغاني (1897-1838) وسيد 
أحمد نخان (1898-1817): ومحمد عبده (1905-1849) وأمير علي (1928-1849): 
الذين قدموا الإسلام في توافق مع الأفكار الحديثة والعلوم العقلانية. لقد أعجب هؤلاء 
بالتقدم التكنولوجي والعلمي الذي أحرزه الغرب: مثل المفهوم النيوتوني للكون» وعلم 
اجتماع هربرت سبنسرء والأفكار الداروينية حتى النمط الغربي في الحياة. وجادل كل 
هؤلاء بأنه إذا كان الإسلام هو دين عالميء فإنه بالضرورة قادر على استيعاب البيئة 
المتغيرة في كل عصرء خاصة أن استخدام القانون والعقل كان جزءًا أصيلا في الجماعة 
الإسلامية الكاملة9 . 

وعلى الرغم من أن الحاجة الماسة للتفكير الإصلاحي كانت ذاتية» مع بروز 
الحركات التي اقترحت إعادة القراءة الجديدة في مواجهة التقاليد الموروثة©» غير 
أن صدمة التوسعية الأوروبية التي بدأت في أواخر القرن الثامن عشر وبداية القرن 
التاسع عشرء وقوة أوروبا الفكرية؛ التي لم ينظر إليها على أنها منافسة بل تحديًا أيضَاء 
0 الث مسق .(مء5انال) 3 ,| ل ,نراعاء50 لمتمع 0 سمءأمعسة عط غؤه تلممعداول مز «1750-1850 

ع1 معمء نان .هاا .1966 .ساعد , اللخاطتكف جا :341-359 .مم ,راءلعه5 أمامء0 ممعلمعوم زعوط 


دألقععة ندمطكتا .ممكتهماو1 0 تلعكن ممتتقاكمهنا عدعنونمم5] .فمعط مووعلك عه تدمع زولا 
2854-5 .هم ,1970 ,(4 روعقأمذألعظ مهل ومفاد1ل1) 

(1) 01 كستوتده عط :سمناع لمهم لمعأعمامء1:0 ه14 عصمنائلهم©» .2001 .موكمة314 ,11042181 
-ع0) 2.5 ,30 ./ا ,اماع50 لمة لرمع1 مذ حصمك1 لطع رأمجعظ ردنلسلا مأ تسكتسمع لمهم عتسيواك1 
عأتاتقأفك .2005 .تمهذمداة ,.اتاططم 840 لمة :669 .م ,دع طعتتلطبط عتمعلوعم معسساء! .معدم 

نوع قعل .عكتامعواط لسع علمعتمظ1 :دكتتلمامء تسمخصيظ لسع مدسكتلهدم و8 رمكتمععقوق3 
.42-45 ,رم رمسعوط موقعء لطن 1ه برازويه ازمن] عدا 

(2) ءذئآ ها «سسقاكة ادع 1915 سه طغ18 صذ لكآاوه1 قمع لقطناز10» .1980 .طماملس؟ ,كممعم 
131-145 .هم ,القفظ :معلاعا .3/4 عناكذ1 ,20 ,لا ,معايع5 برعلل ركسسةاوا دعل عأعللا 
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وفي بعض الحالات كانت جذابة» قد أضفت عاملا لتعزيز هذا الشعور الإصلاحي. 
لقد كانت قوة وعظمة أوروبا والعلوم والتكنولوجيا الحديثة» والمؤسسات السياسية 
للدول الأوروبية والأخلاقية والاجتماعية للمجتمعات الحديثئة» موضوعات مفضلة 
أدت إلى صياغة مشكلة أساسية: كيف للعرب والمسلمين الآخرين والعثمانيين أن 
يكتسبوا القوة اللازمة لمواجهة أوروباء وكي يصبحوا جزءًا من العالم الحديث؟ 
طبقًا لألبرت حوراني» كانت أولى محاولات التصدي لهذا السؤال قد جاء في 
ضوء كتابات الموظفين المرتبطين بإصلاحات القرن التاسع عشر في إستانيول 
والقاهرة وتونس. لقد كتب بعضها بالتركية» والآخر بالعربية. وكان الأكثر أهمية 
أعمال خير الدين باشا التونسي (1890-1822)» وهو زعيم آخر محاولات إصلاح 
الحكومة التونسية قبل الاحتلال الفرنسي. في مقدمة كتابه. والذي كان له تأثير عميق 
على الأفغاني وسيد أحمد خان”!). يشرح التونسي: 
«أريد قبل كل شيء أن أوقظ وطنية العلماء ورجال الدين المسلمين: وأن أجعلهم 
يلتزمون بالتعاون فيما بينهم في اختيار أكثر الوسائل ذكاءً وأعظمها نجعًا لتحسين 
حال الأمة الإسلامية» وتنمية وتطوير عناصر تجارتها وتوسيع دائرة العلوم والمعارف 
وزيادة الثروة العامة» وقبل كل شيء لتأسيس نظام جيد للحكومة كأساس رئيسي. 
وفي المقام الثاني ألفت كتابي ليثوب إلى رشدهم بعض المسلمين الغافلين الذين 
يغمضون أعينهم عن كل ما هو محمود ومطابق لتعاليم شريعتنا اللاهوتية عند الشعوب 
التي تنتمي إلى دين يختلف عن دينناء وهم يعتقدون طبقًا لحكم مسبق مؤذه بأن عليهم 
الغض من شأنه» وحتى عدم التحدث عنهء وأن كل الأفعال والمؤسسات عند غير 
المسلمين يجب تجنبها»2. 
(1) «متقسة ستاكساة قصد [القطم كشا 15ل 81١‏ اقتاتقل رمسقطك]آ لهتصسباة 5227310» .1960 .داعم , طفاتلاذ 
.1نا30 طاد]! ,اقلم :59-60 .مم ,عوممما عل ع/انا 1021350012 تود .13 .3 برمعأصجذلكآ دتلساك درأ 
.لا الإأكع 0 المتأدعنال8 ذه نورماكنة1 دز «مام ادع س1 «معطعنل؟ لتنه موكتلجانع12 ستاكد كل ,1982 


ولإأعأء50 لوتامعنلظ ؟ه بصمادذ1ط! :(كتمم نالا غه براتوعع اتهنا) موندم سقطت-دمقطرت] .(معامالا) 222.4 
070 

(2) عت" لصة ععغطة"1 تصمل1زمآ .كعاممء8 طهوعة عط آه حماكةة8 ى .1992 .تعطلف , 1010141 مأ ل016 
كلاق 1663558[1565 11610111165 .1868 .ق1أكةط انال وتزقطعا ,11011151 لف عء: كلتماعل عتمم عه .306 .م 
عنالتاكأ لهاك أء عسوتاتامم ععمجس'! عل عتامقم عسغتسعمم ها امقصحرم؟ أدوكظ :كمقسأناكنم كناحاظ 

-قع 091 .أمممنانآ اوط زكموط .كممناهم دعل أهاك"[ ع23115تزم عناوم ااوتاععم أل عسناك كناام هل ثغانناتاتا 
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في نظر هؤلاء الكتاب» يجب أن تحوز الإمبراطورية العثمانية قوة الدولة الحديثة 
من خلال إحداث تغيير في قوانينهاء وأساليب إدارتهاء ونظامها العسكري؛ فيجب أن 
يتم تغيير علاقة السلطان برعيته لتصبح مثل علاقة الحكومة الحديئة بمواطنيهاء وأن 
يصبح الولاء إلى الأسرة الحاكمة إلى حس المواطنة بين الأمة» أي: الأمة العثمانية» 
والتي ستضم المسلمين وغير المسلمينء الأتراك وغير الأتراك. كل هذا يجب أن يتم 
دون خيانة الإسلام أو تقاليد الإمبراطورية» إذا ما فهمت على النحو الصحيح. 

وبمرور القرن التاسع عشرء ومع صعود الطبقة المتعلمة الجديدة في ستينياته 
وسبعينياته» ظهر انشقاق بين هؤلاء الذين دعموا الإصلاحاتء ودار هذا الانقسام 
حول قواعد السلطة» فهل يجب أن تكون لهؤلاء الموظفين المسؤولين أمام ضمائرهم 
وحسهم بالعدالة» أم يجب أن تؤول إلى حكومة تمثيلية تقيمها الانتخابات. ثم 
أصبح الخلاف أكثر عمقًا بين أجيال المفكرين المسلمين. لقد كان الجيل الثاني 
من الإصلاحيين في البلدان الثلاثة؛؟ تركيا العثمانية ومصر وتونسء. مدركا للمشكلة 
الكامنة في التغييرات الحادثة باستمرار. إن مؤسسات الإصلاح ستصبح خطرًا إذا 
لم يتم تجذيرها في بيئة من التضامن الأخلاقي: فما الذي يجب أن يكون عليه هذا 
التضامن» وكيف يمكن استقاؤه من تعاليم الإسلام؟ مثل هذا السؤال أصبح أكثر 
إلحاحًا مع إنتاج المدارس لأجيال جديدة لم تنشأ في أرضية التعليم الإسلامي 
التقليدي» ومعرضة لرياح الفكر الآتية من الغرب. 

لم يكن لدى اللبنانيين والسوريين المسيحيين الناطقين بالعربية» الذين لعبوا 
الدور الأكبر في الحياة الفكرية في هذه المرحلة» مشكلة في التوافق بين الإسلام 
والإصلاحات. غير أنه بالنسبة للمسلمين كانت المشكلة حتمية؛ إذ كان الإسلام هو 
أعمق ما فيهم. إذا كان العيش في العالم الحديث يتطلب إجراء تغييرات في أساليب 
تنظيم المجتمع» فينبغي قيامهم بهذا مع البقاء صادقين مع ذواتهمء والسبيل الوحيد 
-1867 ,ونصدآ عاتلفصع للد لمصطف لماع كد81 11 عاالهعم الع سدسطلمة أعد أل لمطسكة 011 امه 

.(للء) أعدت ممع ا ,812011/11 لإ ممنلنداكصدى اوذاعمظ .1878 مذ أناطمةأذ[ صل لعطتاطنام ععند! ,1868 

812511083 1التأكناة!ا لإتناكداعء-تلأسععاعطته ع 01 عكلنوع:) أقء أاتامم عط .طاوط أكعتباد ع1 .1967 


كه ممناتلصم عط عمتمععمم عولءادمصس! 0 طنوط أكعمناد ع1 ها ممناءنالممنمآ عطا كه ممتنهأكمدا م 
كع فلنااة طنع نمه ع1لل110/! عه معامع0) :لإا نوع !ا زلرل] لتقة1] أذتدنا] اه مزطط-لد علإوطك1 نز دع 1الللامء 
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كي يكون هذا ممكنًا يجب أن يفسر الإسلام كي يستطيع البقاء والتقدم بقوة في 
العالم. كانت هذه نقطة بداية من يطلق عليهم «الحداثيون الإسلاميون». لقد اعتقدوا 
أن الإسلام سيكون متوافقا مع العقل والتقدم والتضامن الاجتماعي» وهي أسس 
الحضارة الحديثة» إذا ما فسَّر على النحو الصحيح» وارتبط بأسس الحضارة على 
النحو الإيجابي. طرح مثل هذه الأفكار جمال الدين الأفغاني وطورها محمد عبده 
ولاحقا رشيد رضا (1935-1865). 

كان الأفغاني قلقًا من الاختراق الغربي لأراضي المسلمين» وخائفًا من أن يؤدي 
هذا إلى ذهاب الأمة» بما قاده للتساؤل حول أسباب قوة الغرب» وضعف البلدان 
الإسلامية؟”'". لقد وجد الإجابة في التفوق التكنولوجي للغرب, وفي التدهور الديني 
للمسلمين على النحو الذي يتضح في فقدانهم للتضامن. وبالتالي كان الحل في تبني 
المسلمين للتكنولوجيا الغربية وإصلاحهم لدينهم, والعودة إلى الإسلام الصحيح في 
عصره الذهبي» عصر النبي والخلفاء الراشدين الأربعة والسلف الصالح. سيجعل هذا 
من المسلمين قادرين على النهرض من الانحطاط الذي سقطوا فيه. ولأن الأفغاني 
كان معتقدًا بأن الإسلام الصحيح قائم على العقل والفاعلية والتضامن المشترك» 
فينبغي للمسلمين أن يجدوا طريقهم إلى بعث دينهم» وأن يستخدموا القوة إذا كان 
ضِرورًاة : 

ارتحل الأفغاني إلى الهند وأفغانستان والإمبراطورية العثمانية ومصرء حيث اجتمع 
حوله عدد من التلاميذ كان على رأسهم العالم الصغير محمد عبده. وفي مصر» شارك 
في النشاط السياسي الذي قاد إلى أزمة أواخر سبعينيات القرن التاسع عشرء وفي العام 
(1) ,كقاة! كفل العلا 1ط 101 «3ئة[ك1 01 عدتاعء11 عطا ده تسمسقطولف» .1971 .1لد1!-اسلطذ ,ل11لذ1] 

3 201 -ادالطخة ,للفلا لمد :121-125 .مم ,التدظ :معلاعا .1/2 عندذ] ,13 .لا ,وعتي5 بسولل 


.7 ر5علقء5 ندعل ركصهاكآ كعل )اعلا عاط مز «اماععقاده لل نتههاكآ أنه عدتاءء12 عطا ده اسقطواق» 
.116-12 .هم راللفظ :رعلامآ .1/4 عنوذ1آ ,14 

(2) .1968 .8 لازا ,ااطاط8كا :40-41 .مم :2005 ,8821808 عمد أمقطوا ف له ملل-لن أقددة م0 
امول لتكزه5 [ه دمد لاا عنامتوتاء1 لصة اعمعتغلأله8 :ت«سكتلدأسعمس1 10 عمسمريع 1 عتأسواكا سة 
2 .2 نلاذلظ ,تاالاطتلكا بممعوظ متصره !ناو كه زد اونا ببزءاعارعظ8 « امقطعاف-اف» مزط-لم 
لاله 1ه بوالوء زولا :بإعاعاءء8 ,إطموعما8 لوعللل0ط ىه :ستمقطعاف -لد» رزنط-ل2 لفصدل 1الزلزد5ك 
تمقطولة أتل ألقطخى نهككف ستل-لع-لدصوزط .1969 .دصرو , المخ الخ را فط لمهة بووعءظ و1ألكره1] 
.1505 اء علانات7191501321 -8-. 0 :وأعوط 
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9 تم نفيه من مصر. وبعد إقامة قصيرة في الهند عاش الأفغاني في أوروباء فرنساء 
منذ العام 1883» حيث لحق به محمد عبده الذي نفي من مصر بسبب دوره في الثورة 
العرابية التي أدت إلى الاحتلال البريطاني لمصر عام 1882. معّاء نشر الأفغاني وعبده 
جريدتهما السياسية «العروة الوثقى؟ وفيها عملا على التصدي لفكرة القوميات؛ حيث 
لا عصبية في الإسلام وهي مناقضة لمبادئ الدين» وما يوحد المسلمين هو الرابطة 
الدينية. ورأى الأفغاني وعبده أن الانحطاط إنما يعود إلى انعدام التضامن وشيوع 
التخاصم بين القوى الإسلامية» ووحده تطبيق القانون الإسلامي سيسمح بعودة قوة 
الإسلام في العصور الخالية» وسيمكنه من مقاومة الأجانب في بلاده. 

بطريقة ماء رأى الأفغاني وعبده أن مجتمع صدر الإسلام كنموذج مضاد لهؤلاء 
الذين يرون في استيراد النماذج الأيديولوجية الغربية مثل الليبرالية والقومية الحل 
الوحيد لمعالجة لتخلف المسلمين. لقد أدى بهما التأكيد على الغايات الدنيوية للدين 
وضرورة التضامن الإسلامي إلى موقف هوياتي أكثر منه ديني. وبالنسبة لهماء فإن 
أبواب الاجتهاد ليست مغلقة» وأن التقليد قد أودى إلى الركود وأنه خيانة للإسلام 
الصحيح. كما ينبغي ألا تكون العودة إلى نصوص الإسلام الأصلية على أساس تقليد 
ما قام به السلف. بل من خلال إعادة اكتشاف الروح التي ألهمتهم بما يسمح بتقليل 
أهمية الفوارق بين السئة والشيعة» وبما يحقق تضامن كل المسلمين» كنوع من الجامعة 
الإسلامية التي أخذت في إثارة قلق القوى الكولونيالية الأوروبية. 

كان الأفغاني بالأساس ناشطاء فيما ترك المسؤولية نحو تطوير أفكار الإصلاح 
الكبرى إلى محمد عبده. بعد إقامته في فرنساء ذهب عبده إلى الشام» ثم سمح له 
بالعودة إلى مصر عام 1888» حيث تم تعيينه قاضيًّا في المحاكم الشرعية» ثم أصبح 
مفتيّا للديار المصرية عام 1899. في أعمال عبده؛ يوجد تمييز بين الأصول الجوهرية 
للإسلام» وتعاليمه وقوانينه الاجتماعية. هذه الأصول التي تحولت إلى الخطوط 
الأساسية لفقهاء السلف الصالح. غالبا لهذا ما أطلق على هذا الفكر «السلفية» كانت 
في غاية البساطة وتتمثل في؛ الإيمان بالله» وبالوحي الذي أرسله إلى رسله حتى 
النبي محمد والمسؤولية والحكم الأخلاقي. هذه الأصول قد تتضح. ويدافع عنهاء 
من خلال العقل من ناحية» كما أن الأخلاق والقوانين الاجتماعية هي تطبيق لهذه 
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المبادئ الكبرى التي يحويها القرآن ويدركها العقل الإنساني في ظل ظروف معيئة. 
وعندما تتغير الظروف يجب أن تتغير القوانين بدورها. ويقع على عاتق مفكري 
الإسلام أن يربطوا القوانين والأعراف المتغيرة بالأصول غير المتغيرة» ومن ثم 
يمنحونها الحدود والاتجاه. لقد حاول محمد عبده بلا جدوىء» لإصلاح مناهج 
جامعة الأزهر وكذلك مؤسساته الداخلية» معتمدًا على دعم السلطات البريطانية 
حتى توفاه الله عام 201905. 


أصبحت هذه النظرة جزءًا تأسيسيًا لعقول العديد من المسلمين المتعلمين؛ العرب 
وغير العرب على السواء؛ كما أنها تطورت على غير خط©. لم يعد إسلام هؤلاء 
المتعلمين الجدد في ثوبه الجديد ممائلا لإسلام الجامع الأزهر أو جامع الزيتونة» غير 
أنه مماثئل لإسلام الإصلاحيين من مدرسة الإمام عبده. ومن بين تلاميذ عبده الذين 
كانوا قادة وطنين مصريين بارزين مثل قاسم أمين (1908-1863) المنادي بتحرير 
المرأة» وأحمد لطفي السيد (1872-1863) المدافع عن الفضائل المدنية والحياة 
السياسية الدستورية ومؤسس المدرسة الجديدة في النثر العربي» وسعد زغلول 
(1927-1859) الذي قاد الشعب المصري في ثورة 1919 في سعيه نحو الاستقلال» 
وأخيرًا السوري رشيد رضا. 

وجد هؤلاء الذين فسروا فكر محمد عبده على أنه دعوة إلى الفصل الواقعي بين 
مجالي الدين والحياة موضوعًا جديدًا في عشرينيات القرن العشرين؛ لقد شجع إلغاء 
الجمهورية التركية الوليدة للخلافة العثمانية التفكير حول طبيعة السلطة السياسية» 
وكتب أحد أتباع محمد عبده وهو علي عبد الرازق كتابه الشهير: «الإسلام وأصول 
الحكم: بحث في الخلافة والحكم في الإسلام»» وفيه جادل بأنه ليس للخلافة أصل 
إلهي» وأن النبي لم يرسل ليؤسس دولة» ولم يقم بفعل هذا. تلقى المحافظون هذه 
الأفكار بقبول سيئ » غير أن مضمونها القائل بأن الخلافة يجب ألا تستعادء قد تم 
قبوله. 


(1) :تكمةو .1945 ذ 1798 ع0 علدكأسماكأ اء عتسمكعتطهعة تعطهعم أمعءأء 1,0 .1993 .لصوع11 , كلل1 تافآ 
,89-97 .مم متام لتتقمسم 


(2) .306-308 .مم :1992 ,[المفعنا10ا 
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أكد الخط الآخر من هذا الفكر» المستقى من أفكار عبده» على الحاجة إلى العودة 
إلى أصول الإيمان واستخلاص الأخلاق الاجتماعية منه من خلال التفكر المسؤول 
على النحو الذي يجعلها مقبولة في العصر الحديث. لقد أخذ أثر هذا النوع من 
الإصلاح في التعاظم في المغرب» وسيتخذ في النهاية شكل الإصلاح السياسي. في 
الجزائرء تأسست جمعية العلماء المسلمين الجزائريين عام 1931» على يد عبد الحميد 
بن باديس (1940-1889) بهدف استعادة رفعة الإسلام ولغته العربية بين الشعب 
(الجزائري) الذي حاول الحكم الفرنسي عبر قرن أن يقتلعه من جذوره. سعى العلماء 
إلى تحقيق هذا من خلال طرح تفسير الإسلام على أساس القرآن والسنة» آملين في 
كسر الحواجز بين طوائف ومدارس الفقه المختلفة» وذلك من خلال إنشاء مدارس 
غير حكومية تدرّس العربية» ومن خلال العمل على تحرير المؤسسات الحكومية 
من قبضة الدولة. لقد جلب سعي باديس عليه عداوة قادة الصوفية وشكوك الحكومة 
الفرنسية» وبقدوم عام 1939» أصبحت الجمعية منخرطة كلية في الحياة السياسية» 
وعرفت بمطالبها الوطنية التي دارت حول الحقوق المتساوية للمسلمين داخل النظام 
الفرنسي» دون التنازل عن قوانينهم المميزة وأخلاقهم الاجتماعية. 

في المغرب» تجذرت التعاليم الإصلاحية في عشرينيات القرن العشرين» بنفس 
النتائج. كان السعي نحو تحرير الإسلام من المفاسد التي ألمت به في العصور 
المتأخرة يعني ضمئيًا الهجوم على الوضع الذي أحرزته زعماء الطرق الصوفية في 
المجتمع المغربي» وكذلك كانت تعني الدعوة إلى مجتمع ودولة على أساس الشريعة 
الإصلاحية معارضة حكم المحتلين الأجانب. لقد أشارت هذه التعاليم على الطريق 
نحو الفعل السياسي» وعندما برزت الحركة الوطنية قادها أحد تلاميذ الإصلاحيين 
وهو علال الفاسي (0)1974-1910. 

في إندونيسياء ظهرت المدارس والمؤسسات الخيرية والأحزاب التقدمية في إطار 
ازدهار الفكر الحدائي في العالم الإسلامي. كانت الجمعية المحمدية هي أكثر هذه 
الحركات الحداثية أهمية» وقد تأسست عام 2 على يد كابي حاجي أحمد دحلان 
(1923-1869). وهو صديق لمحمد عبده. لقد تم التبشير عبر الجمعية بالإسلام والدعوة 


(() .1925 ,210ف عله 
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إليه بلغة مشتركة بين مجموعات الشبابء والمنظمات النسائية والعيادات والملاجئ 
وكذلك عبر النظام التعليمي الحديث على طريقة نموذج الإرساليات المسيحية. وفي 
العام 5 أسس حاجي آكو س سليم من المينانغكابو 801180818081) رابطة الشباب 
المسلم 8080 1513511663 1028: كما أصبحت «المحمدية» بعد العام 3 فاعلا 
سياسيًا خاصة خارج جزيرة جاوة» حيث لم تصل الحركة الوطنية» وحيث روج التعليم 
الغربي لأفكار التقدم والعقلانية وهو ما كانت تدعو إليه المحمدية التي دافعت أيضًا عن 
الأوجه المادية في الحياة قائلة: إنه أحد أوجه الإسلام الأول» في الوقت الذي رفضت 
فيه انشغال الصوفية الحصري بالعرفانية. وفيما كان الدين بالنسبة للمسلمين التقليديين 
خبرة وجودة» فإنه كان بالنسبة للحداثيين وسيلة لتحقيق الغايات الدنيوية» وقد تم تبرير 
التطبيق الديني بالنفعية البراغماتية!!". 

هناك حركة إصلاحية أخرى؛ ولكن من نوع مختلف ظهرت في مصر في ثلاثينيات 
القرن العشرين» وسيصبح لها مستقبلا تأثير بعيد» وهي جماعة الإخوان المسلمون التي تم 
تأسيسها على يد حسن البنا (1949-1906). لقد بدأت الجماعة كحركة للإصلاح الفردي 
والاجتماعي والأخلاقي واعتمدت على تحليل ما هو خاطئ في المجتمعات الإسلامية 
مستلهمة الإسلام الأول. وفما يشبه آراء السلفية» اعتقدت الجماعة أن أسباب الانهيار 
بسبب التقليد وغلو الصوفية» وكذلك التأثير الغربي» والذي على الرغم من حسناته قد 
جلب القيم الأجنبية» واللاأخلاقية والنشاط التبشيري والهيمنة الإمبريالية. والحل لهذا 
الوضع إنما بالعودة إلى صحيح الإسلام والقرآن كما يفسره الاجتهاد الصحيح. وباتباع 
تعاليمه في كافة مناحي الحياة؛ وبالتالي ينبغي لمصر أن تصبح دولة إسلامية قائمة على 
الشريعة الإصلاحية» ويجب أن تقوم كل مناحي الحياة: العلاقات بين الجنسين؛ والتعليم 
والاقتصاد وبالطبع السياسة على أساس القرآن الكريم. وفي البداية» لم تهتم الجماعة 
بفكرة الحكم (الدولة)»؛ غير أن الإخوان لم يعترفوا إلا بشرعية الذين يتبعون الشريعة 
والذي يصارعون الحكم الأجنبي» الذي يهدد البلاد وجماعة المؤمنين. لقد انصب اهتمام 
الإخوان المسلمين بالأساس على مصرء غير أن تأثيرهم عبر حدود العالم الإسلامي» وكان 
انخراطهم السياسي الأول مع الثورة الفلسطينية في ثلاثينيات القرن العشرين. 


(1) .346-347 .مم :1992 ,[النلف1]نا1101 
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الحركات المبكرة: الوهابية 

في القرن الثامن عشرء كانت هناك حركات إصلاح في الجزيرة العربية» أحد 
هذه الحركات سيعرف بالحركة الوهابية» وكذلك كانت هناك نهضة فكرية في اليمن 
اتخذت شكليُن مختلفيّن مثّلهما العلامتين اليمنييّن محمد المرتضى (المتوفى عام 
0) ومحمد بن علي الشوكاني (17)1834-1758". مثل المرتضى الإحياء المعتدل 
للسلفية عندما حاول أن يعيد التأكيد وأن يعيد تكييف الخط الفكري للإمام الغزالي 
(1111-1058)؛ وهو ما وجد أيضًا في حركات الإصلاح الهندية. أما الشوكاني وهو 
علامة زيدي من صنعاء اعتبر نفسه الإمام الأكبر لأهل السئة واحتفي به كذلك» فقد 
رفض فكرة التقليد» لذا هوجم بشراسة من قبل معاصريه؛ بمن فيهم الشيعة الزيدية. 
لقد كان لابن تيمية (1328-1263) تأثير عميق على الشوكاني والوهابية» وهو ما يظهر 
جليًّا في كتابه #نيل الأوطار» وهو تعليق على عمل في الفقه كتبه جد ابن تيمية» مجد 
الدين بن تيمية (المتوفى عام 1254). 

كتب الشوكاني هذا العمل في وقت كان فيه صغيرًا نسبيّا وذكر في مقدمته أن الفقهاء 
قد اعتادوا أن يستفيدوا من عمل ابن تيمية. ويوضح هذا أن عملية إحياء السلفية كانت 
تتطور عبر فترة زمنية معينة. مع ذلك؛ ظهر هذا الاتجاه بوضوح بين المذهب الحنبلي 
السائد في وسط الجزيرة العربية» وفي منتتصف القرن الثامن عشرء وقد استلهم تعاليم 
ابن تيمية وزعيم أحد الحركات الطهرانية وهو محمد بن عبد الوهاب (1792-1703)؛ 
والذي كان صوفيًا في صغره. ثم تأثر بأعمال ابن تيمية صاحب التأثير العميق والدائم 
عليه؛ خاصة في نقده للصوفية وخرافاتها وتوجهاتها الفكرية. 

ارتحل ابن عبد الوهاب إلى العراق وفارس عندما كان عمره 21 عامًاء حيث 
درس الفلسفة والصوفية بل وأعطى دروسًا فيها. غير أنه وبعد عودته إلى موطنه. 
وهو في الأربعين أخذ في التبشير بمذهبه الخاصء وهو الأمر الذي حمل بعض 
أفراد أسرته على معارضته. وبعد انتقاله إلى الدرعية بنجد. حيث عقد حلفًا مع زعيم 
قبلي من عشيرة سعود كان قد قبل أفكاره الدينية» انتشرت «الوهابية» عسكريًا إلى 


(1) ف أم مضأ تشاكتده) عل قلنق ماأع50ع11.10 :نمرماذ! أ 1992 .(.متتمء) .تا علاقإذلان , اناغ 188لا 01 1١011‏ 
281-282 .مم ,(15 ,اددع اونا دتسس)ذز11) 7)[1)ة ماأواك :845060 .كدكل دممأععناه ماقددا 
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نجد والحجازء وسيطرت على المديتتن المقدستين مكة والمدينة. وفي بداية القرن 
التاسع عشرء هزم الوهابيون على يد جيوش محمد علي والي مصر (1849-1769) 
بأمر من الحكومة العثمانية عام 1818. غير أنهم استطاعوا أن ينهضوا من جديد في 
نجد وحول عاصمتها «الرياض»» وبعد أن أجبر عبد العزيز آل سعود (1953-1876) 
على المنفى في الكويت,. عاد في بدايات القرن العشرين ليعيد سلطة أسلافه وليؤوسس 
لحكمهم عبر كل الأراضي التي عرفت بالسعودية العربية!©. 

في رسالته التي أطلق عليها «كتاب التوحيد»؛ يهاجم ابن عبد الوهاب الاعتقادات 
الشائعة في الأولياء والصالحين وطقوس تقديسهمء مثل تقديس قبورهم والإيمان 
بشفاعة الرسول والأولياء وغير ذلك من أشكال الدين الشعبي. وفي هجومه على 
الانحلال الأخلاقي الشائع» هاجم ابن عبد الوهاب أيضّاء إلى جانب هجومه على 
الصوفية» القبول الأعمى بسلطة العلماء في الأمور الدينية» وقد أصبحت نظم الإسلام 
في العصور السالفة بالنسبة إليهم نهائية ولم يقبلوا بأي مراجعة فيها. لذاء سار ابن عبد 
الوهاب على خطى ابن تيمية بحيث أنه من الضروري تجاوز سلطة النظم القديمة إلى 
سنة السلف الأولء وانتهى دفاعًا عن هذا إلى معارضة سلطة المدارس التقليدية حيث 
اعترف فقط بثلاثة أصول وهي: القرآن الكريم» وسنة النبي» وسنة الصحابة الأوائل. 
ولأن الأحاديث قد تم جمعها في القرن التاسع» فقد أصبح على أتباع ابن عبد الوهاب 
أن يغيروا موقفهم ليقبلوا بإجماع القرون الثلاثة الأولى كمصدر. 

كان لنتائج هذا الموقف تأثير عميق ودائم على الطبيعة الروحية للإسلام. لقد 
عمل التأكيد على الاجتهاد ورفض التقليد كقوة تحرير كبيرة» حتى على الرغم من 
المعارضة القوية التي قوبلت بها في مراحلها الأولى على النحو الذي أثر على تطور 
الشخصية الإسلامية أكثر من أي عامل آخر. لقد أصبحت الوهابية تعبيرًا عامّاء لم 
يشر فقط إلى حركة محمد بن عبد الوهاب بل إلى كل الحركات المشابهة عبر العالم 
الإسلامي» تلك الحركات التي تدافع عن تطهير الدين من الإضافات التي حطت 


(!) إعققع! ؟11) :دعهاكا1 صا تايماع 300 لوجتجع1] .2003 .لتقمع8 ,_ااعالاخ 1[ عد أصم عا تقطك1-5ة و0 
مك5ع20 واتوكء زولا عمل طصمدن) نمع لنطتمدت .تسق اسقطكله ل هسسقطسط] 0 
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به» وتصر بشكل أو بآخر على التفكير المستقل وربما الأصلي في الأمور الدينية". 
مهدت الحركة أيضًا السبيل أمام الحداثيين ع المسلمين لتجاوز حرفية الوهابية؛ ومكنت 
من التعامل مع النص القراني وتفسيره طبقًَا لأنماط أكثر ليبرالية. لم تقيد الوهابية 
نفسها بالحركة الوهابية كما يعرفها التاريخ» ولكن أيضًا بالحركات الأخرى كنوع من 
تعبير جمعي وهو الفكرة الوهابية التي تجمع حركات مماثلة أكثر منها متطابقة في 
العام السلاتي. وين النمكن تلخيص الجركة باتيارها تركينا على التوتدية وعلى 
المساواة بين الناس مع درجات مختلفة من إعادة تفسير التراث الوضعي والتقاليد 
الإسلامية في إحياء المجتمع الإسلامي. 


الحركات المبكرة: شاه ولي اللّه الدهلوي 

عاش قطب الدين بن عبد الرحيم (1762-1702) المعروف بشاه ولي الله في 
مرحلة انتقال تاريخي في الهند؛ إذ أن الإمبراطورية المغولية قد أخذت في الأفول 
في عصره. مع بروز دول شبه مستقلة صغيرة وطوائف هندوسية وسيخية أخذت في 
تحدي السلطة الإسلامية. لقد خلف الدهلوي أعمالا كبيرة مكتوبة غطت مجالاات 
مختلفة مثل: القرآن» والحديث. والفقه» والصوفية» والنبوية» والشريعة» والاقتصاد 
والمجتمعء والفلسفة وأيضًا الشعر. وفي تناغم مع مجالات بحثه؛ فقد أعطى اهتمامًا 
كبيرًا بالسياسة سَة220, 

خلال القرن الثامن عشرء بدأت الإمبراطورية المغولية كنظام فعلي للسيطرة 
السياسية في الهند بالانهيار. لقد اتسمت السنوات الأخيرة من حكم أورانكزيب 
(1707-1658) بانتشار الثورات» وبعد موته عام 7 أدى اندلاع حروب الوراثة 
وصعود القوى المحلية والإقليمية إلى إنهاء الوحدة السياسية والعسكرية التي حققها 
حكم المغول للهند ©. لقند تنافس الأمراء الهندوس والسيخ مع الزعماء المسلمين 
(1) .270-271 .مم :1970 , اللخالطت[فظ لمه :35-36 .مم :2005 ,اللا للط8 


(2) .266-269 .مم :1970 , لفالف ] 


(3) .120متطةلانا4! ,[ملتشتخ1[ملخ عه علتمبد ونطدالة تلد/ما طمطك 6ه 'زطمدمومتاطلط ععامصمء هعم 
ممة كمعطاكتاطم© دلخ تتطاعط بجعلظ .طهتتلة ألوالآ طقطك آه اطعنعط) امعتكتامم-ماعمو عط1 .2004 
1 1 كوسنطعهع1' . 1997 .(.كتتقنا لمة .لع) . 31 0 ,آله ظلخ 1 لسة ,109-115 .مم ,كرماناط هاداد 
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المحليين والغزاة الأفغان والفرس حول الزعامة داخل شبه القارة الهندية» بيد أنه لم 
تكن هناك أي قوة وحيدة قادرة على فرض قوتها الدائمة على الوضع. وفي الوقت 
نفسه. كانت بريطانيا تسعى للاستيلاء على معظم أجزاء الهند. ولكن حينذاك كان 
البريطانيون مجرد واحد من بين متنافسين عدة. 

في رأي شاه ولي الله أن انحطاط المجتمع إنما تكمن أسبابه في غياب الإيمان 
القويء والفرقة بين المسلمين والتدهور الأخلاقي. ورأى أن الحل يتمثل في التفسير 
العقلاني للإسلام. وبالإضافة إلى الحجج العقلانية» قدم ولي الله أيضًا الجدليات 
التقليدية» وحاول أن يعالج مسألة الفرقة مقترحًا التوفيق بين المدارس الفقهية 
واللاهوتية حيث دافع عن الصوفية في الوقت نفسه. والتي كانت التحق بها سابقا على 
يد والده شاه عبد الرحيم (المتوفى عام 1719). 

تبنى شاه ولي الله مبادئ لإعادة بناء التوجهات الفكرية والسياسية والثقافة الإسلامية» 
وغطت مقترحاته مجالات عديدة مثل المعتقدات والبناء الاجتماعي والسياسة 
والاقتصاد والمفاهيم الشرعية والفقهية» والأفكار الفلسفية والميتافيزيقية في محاولة 
للتعامل مع احتياجات الدنيا والآخرة. وفي أعماله. تتفاعل قضايا التاريخ الإسلامي 
في القرن الثامن عشر مع الظروف الخاصة للهند على نحو واضح. لقد مهدت بلغ 
حركات وبدايات إحياء الإمبراطورية المغولية وإحياء النقشبندية» بالإضافة إن أعمال 
الدهلوي مهدت السبيل إلى تأسيس كل الحركات الإسلامية المستقبلية في الهند. 

وكغيره من إحيائبي القرن الثامن عشرء لم يكن شاه ولي الله مهتمًا بالتحدي 
التحديثي للغرب» بل كان إصلاحه نتيجة التفاعل بين الظروف المحلية المتغيرة 
والبعد الإسلامي. لقد تأثرت بداية إصلاح الفكر الإسلامي بالهند بالعوامل الداخلية 
أكثر من العوامل الخارجية» وهي حقيقة منحت طابعًا خاضًا للإحيائية الإسلامية في 
سياق التاريخ الحديث. وكانت هناك قضيتان رئيسيتان أطرتا فكر شاه ولي الله؛ وهما 
تدهور الجماعة الإسلامية ككل في الهند» والفرقة والصراع بداخلها. 

لم ينظم شاه ولي الله حركة رسمية ولم ينشأ جمعية خاصة. فكانت البنى التي طورها 
عبارة عن مدارس أمل من خلالها أن تتم عملية بث الحيوية في الفكر الإسلامي» 
واستعادة موقع الإسلام في الهند. وعلى الرغم من اتجاهه المتسامح نحو التعايش 
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مع الأديان الأخرى» فقد حاول أن يزيل الأخلاق والسلوكيات الاجتماعية داخل 
الجماعة الإسلامية الهندية التي توارئتها أو أخذتها عن الهندوسية» وهو الأمر الذي 
حاول أورائكزيب أن يقوم به من ذي قبل في احتفالاته الديوانية. 

كان التأكيد على دراسة الحديث حاضرًا أيضًا في أعمال شاه ولي الله. وتظهر 
دراساته في هذا الصدد؛ مثل تفسيره للصوفية» اهتمامًا مزدوجًا بالتوفيق بين انقسامات 
الجماعة الإسلامية» وأن تكون ممارسات المسلمين على توافق مع المثال الإسلامي. 
وتمثل أحد خطوط الانشقاق في تفرق المسلمين السنة بين عدة مذاهب. وفي أعماله» 
جعل شاه ولي الله دراسة الفقه تابعة لدراسة الحديث. وعلى غرار محمد بن عبد 
الوهاب. رفض شاه ولي الله التقليد إذا كان يعني الاتباع الأعمى لعلماء المذاهب 
الفقهية وتقاليدها. وبدلا من هذاء اعتقد بضرورة الاجتهاد وأن المصدرين اللذيْن لا 
شك فيهما هما القرآن والسنةء ولذاء فإن لدراسة التقاليد أسبقية على تقليد الفقهاء 


كان شاه ولي الله واعيًا بأن الانحطاط الأخلاقي والديني الذي أصاب الإسلام في 
القرن الثامن عشر كان عموميّا وتوجه إلى الجزء الأوسع من القراء في الهند وخارجهاء 
حيث كتب بالعربية والفارسية واستمر في العمل الذي بدأه الشيخ أحمد السرهندي 
(1624-1564) في القرن السابع عشرء حيث عمل على التصدي للاتجاهات الخرافية 
في الإسلام التقليدي. لقد قامت جهوده في جزء منها على تركيبة تؤكد على صيغة 
الالتزام بما تتفق عليه مدارس الفقه المختلفة في الإسلام. وشرح مفهوم الاجتهاد 
باعتباره جهدًا لفهم مبادئ القانون الإلهي» وعلى الرغم من أنه كان صارمّاء فإنه فتح 
الطريق أمام التحديثيين المستقبليين في الهند مثل السيد أحمد خان في القرن التاسع 
عشرء ومحمد إقبال وأبي الأعلى المودودي في القرن العشرين©. ورأى محمد إقبال 
أله رنها يكوك شاه ولي الله فأول ملم عر بسحاخة ملح ةالروع سديدة ف داله91, 


(1) .44-145] .وم :1997 ,[الخظامل 


(2) ,قعنتقة1ك! 3ألنااك قز -1115]017 ستاكعب1506-151! دوا هترع انا ذه علهغ1 عط1» .1970 .داهم , للذ الأتله 
.مم :1997 ,1االفظ لفل :1-13 .مم ,رعدومعها عت علاناءمده5ل812 دقو .31 .ل 

(3) غ11 سط كتستاكتة8 أه رماع لمعنائله-مأعوك» .2004 .0تتمسفطه84 تمملقءا أنسطمة ,0للم1!اك 
11 لقتقلث , 01/0 ] همأ 354901 وائة لناطة 10ججد5 لده طهللاتلدكآ طقطك5 غه جوزلا 
-113 - عن أنا"1 0ئة األاعوع85 امه :1518323 .(.كلع) أل لنتتقتوة؟] , تلاتاائلفة5 3210 دلو[ , 0 اله لام 
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في المجال السياسي, دافع شاه ولي الله عن فكرة الخلافة العالمية» غير أنه اعتبر أن 
الملكية مؤسسة ضرورية للحفاظ على السلام والنظام في الدولة الإسلامية» ويشرح 
هذا في الخطابات الكثيرة التي أرسل بها إلى روح الله نجيب الدولة» وأحمد شاه 
أبدالي (ملك أفغانستان) (1773-1723) وحكام الولايات الأميرية في روبيل كهند 
والدكن والتي طالبهم فيها بالوقوف في مواجهة المارثاء واستعادة هيمنة الإسلام على 
قوته في الهند”". 

إن قواعد التفسير القرآني التي احتواها كتاب شاه ولي الله «الفوز الكبير في أصول 
التفسير»© قد طرح بعدًا جدينًا في حقل التفسير. قبل شاه ولي الله وبسبب فكرة 
أن القرآن الكريم لا يمكن ترجمته» فإن الشروح القرآنية كانت مقتصرة على عدد 
محدد من المختصين. أما شاه ولي الله فقد أصر على المنهج المباشر في التعامل 
مع القرآن الكريم» فأخذ مبادرة ترجمته إلى الفارسية » وهي اللغة المشتركة بين 
المثقفين المسلمين في شبه القارة'»» بما سمح للعوام أن يلجوا إليه مباشرة كي يفهموا 
ويشرحوا تعاليم القرآن دون اللجوء إلى طرف ثالث. 

اتسم اقتراب شاه ولي الله في علم الحديث برؤية السنة باعتبارها شرحًا للقرآن؛ أكثر 
من كونها مستقلة» بما دفعه للاعتقاد أن هناك علاقة عضوية بين الاثنين. وفي أعظم 
أعماله في مجال الفلسفة والمدرسيات» حجة الله البالغة» يوضح شاه ولي الله نظرته 
لرؤية الإسلام الكونية©. ومن أهم أعماله في التاريخ والسير كتاب «إزالة الخفاء عن 
خلافة الخلفاء» وفيه يسهب في طرح النموذج الخلافي» وأعمال الخلفاء الراشدين 
مامد تددم تعطاصءءء] 7-9 ركعستلعععموم عأطوسمط] عتسماكآ ده ممصتصس5 لمسمتاقهد6) 


ب أكلزة131] مقدكع مد]طء؟] تالومع لاأونا ,كععمعك5 عتصداكا كه انعد ,تإطومدمائطط لمة نزعمامء1 /0 
.40-0 .مم 


(1) عتا دز «ز)أأهامضصصا لتسة منملععع؟ علط - مم1 انمتصية؟ عدطال» .1934 .20تمسقطسة8 ,لم198 
لولاتلء) كدعو '[الورع المنا لره]0 :مملهما .تسداكآ مأ أطونمط1 كسمتوتاع؟ 5ه ومأءعساكممءءج2 
(97 .م ,1998 ,لم أكوعم تزاأعم طا6 ,1974 ,تتمتقطظ8 مانا :تطاعط بجعلة تلعون 

(2) .149-157 .مم :1997 ,آللفظ لف[ لسة :123-129 .مم :2004 ,امأخجفتان 


(3) هنال ؟0 5ع[مأعمهم عط1) عأذكة)-1ة أنكن 1 علطق!-[ج جسسدط-اة .2004 .قاد ,تتضآآنا لاملا 
لللاقطا8 لهات تتطاعء2] علط . (لجتمامء ةدوم 


(4) اطعممة؟ا .ته "1نال21-0 2381م ل تنذ1 أت تقستتطه 1 -لق طاق"1 .1984 . لمطاك , تلخضآ آنا ل المآ 


(5) لع)8[كضقع ع/خق! ما عصه أكجةة عط عط 0غ لعرعل تكلم 15 ,لمك ,هلواط سم (1589 .ل) طدالة مسلطعاة13/1 
.2.7 :1997 ,آللخ 18 ذل .01 .مواوءع2 مأصذ مه'0 عط 
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خاصة أعمال أول اثنين ومكانتهما في الإسلام. وكذلك كتاب #سرور المحزون» هو 
سيرة قصيرة للنبي محمد. 

طبقًا لفكره السياسي» والذي اعتمد على نظريته «الارتفاقات»» وهي مراحل 
التطور الاجتماعي التي أصبحت أكثر تعقيداء فإن أبرز وأهم طبائع الاجتماع 
البشري هو العدالة؛ وهي خاصية فردية واجتماعية معا. وعندما تظهر هذه الخاصية 
في اللباس والأخلاق والمعاملات فإنما هي أدبء» وعندما يحافظ عليها في 
أمور الاقتصاد والإنفاق تسمى اقتصادًا. أما مراعاتها في شؤون الدولة فيجعلها 
«سياسة». وفي ذروة تطور الإنسان. تصور شاه ولي الله وجود شيء في طبيعة النظام 
الاجتماعي السياسيء أو وجود كومنولث من بلدان مختلفة تربطها روح الإخوة 
الإسلامية العالمية!). 

نسبت العديد من تيارات الفكر التعليمي والفكري والروحانيء التي تشكلت في 
الهند بعد شاه ولي الله نفسها إلى الأفكار الإصلاحية» مثل التحديثين في مدرسة 
عليكرة. وأهل السنة والجماعة» وأهل الحديث والجماعة الإسلامية» والمراكز 
التعليمية في ديوباند وفركاني محل وندوة العلماء©. 


أخرجت حلقة ولي الله الدينية في دلهي مجموعة من اللاهوتيين بين أواخر 
القرن الثامن عشرء وبداية التاسع عشر» كان من بينهم ابنه شاه عبد العزيز» 
والذي أعلن أن الهند تحت الحكم البريطاني قد أصبحت «دار حرب» (في 
مقابل دار الإسلام)20 وحوّل أحد تلاميذ شاه ولي الله وهو سيد أحمد بريلوي 
(1786-1931) مدرسته الإصلاحية إلى حركة جهادية» وقد اعتبرت هذه 
الحركة في عمومها بداية لانتشار الوهابية على نطاق واسع في الهند» ويعتقد 
أن بريلوي قد تأثر بها عند قيامه بالحج في مكة عام 1823-1822. لقد تم تجنيد 
(1) عألثا عطا معليسن علوم كق ناه أكققها اكتاوصظ جد ,1870 مأ (دتلم1) 'زاتععوظ مز لعطوتاطلام )مسا 


1165 تأععةا/! نزم 000 0103 املعتستاوعم ع اأكناأءم00 ع1" -دأكاتدها أقطا 01 أعدم أكسل ع1" 
وذ معلاعآ )د الترظ ,قط زط لعطوتاطنام كوبلا م10) 


(2) .41,47-49,51,64-80 ,34 .مم :2004 ,[للشتف ااه 
(3) .م :2004 ,املهج0114-ام 
(4) .247-249 .مم :1990 ,نالخ 88 لان 011/ا 
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الرجال وجمع الأموال للجهاد في منطقة واسعة في شمال وشرق الهند. ولاقى 
سيد أحمد ورفيقه شاه محمد إسماعيل (1831-1781) حتفهما عام 1831 
في باللاكوت في موقعة ضد السيخ.ء على الرغم من قتلهما على يد مجموعة 
من الباثان الذين كانوا مسلمين”". وقد استمر أتباع الرجليّن» على الرغم من 
ضعفهم وغياب أموالهم» في الجهاد ضد البريطانيين من سيثنا حتى الحدود 
الغربية. وفي 1871-1870» أصدر بعض العلماء المؤيدين للبريطانيين فتاوى 
يتبرؤون من الحركة:؛ بيد أن النشاط الجهادي استمر حتى العام 21890. 

في هذه الأثناء» أسس الحاج شريعة الله في البنغال» حركة إصلاحية في بدايات 
القرن التاسع عشرء وقد عرفت بحركة «فرائضي» وقد اتسمت بثلاث؛؟ معاداتها للحكم 
البريطاني» وهو ما اتضح في إعلانها أن الهند أصبحت دار إسلام وأصبت دار حرب» 
والإصلاح الاقتصادي والاجتماعي في مواجهة ملاك الأراضي الأغنياء حيث دعمت 
الفلاحين والعمالء وتنقية الإسلام من الأفكار الهندوسية والغلو الصوفي. واستمرت 
الحركة في عملها لاحمًا على يد نجل ابن شريعة الله (محسن الدين) دادو مايان الذي 
توفي عام 201864. 


سيد أحمد خان: سيرة قصيرة وحركة عليكرة 

أدت الجدالات الفكرية والنزاعات الدينية في القرن التاسع عشر إلى صعود العديد 
من القضايا الهامة في العالم الإسلامي الأوسع مثل: العلوم المادية في مقابل العلوم 
الإسلامية» والقاعدة العقلانية للقانون في مقابل قاعدة الشريعة» والحضارة الغربية 
في مقابل دار الإسلام» والمساواة بين النوعين في مقابل تفوق الرجل» والدستورية 
في مفهوم السيادة الإسلامي. ومع إعادة النظر في الرؤية الإسلامية العالمية» أشار 
الحداثيون إلى عدم الكفاءة المفهومية والمنهاجية للسلفية الإسلامية. في مصر 


(1!) .466 .م :1982 ,للم 
(2) سمتاتوممت سه وساعط نلأطقط5 لأ أقصكا 0هتانتسقطت81 طقناد كه غأدومطم .1994 .01 ,[اللفظ اذل 
.ألل-؟: .م ممفتقطظ متكا تتطاعط بجع1ة .أقطقسمآ عق أهمادد 'طوااسزتلو1آ هناد أه 
(3) تلطه لأنزوة5 زعناوأستتمائعط علسلدا عل غتلطينه ألطهده عل> .2000 .عنمق8 , لاخ غ011 ذفن 
325 ]| ناكناا: 220205 5ع علالاع مز جوع أه20955 كعد روءلمتعكتل ععد ,(1786-1831) الراعموظا 
.257-74 .وم ,اخ 1131511-15 تععمء امعط -رع- ززم .91-94 .كد ,ع6مدمء:1ل 3516 15 عل اء 
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والهندء أدى الحضور النشيط لأتباع التنوير والتغريبيين والتبشيريين إلى ظهور مجال 
خطابي تنوعي؛ حيث واجه العلماء المسلمون العديد من القضايا!". 


في العام 1832 وصل الكاهن المبجل جون جينيغز 10111116111985 (المتوفى عام 
7 إلى الهند» وسيصبح في العام 1852 قس سكان دلهي المسيحيين» وقد أمل أن 
يحول السكان المحليين إلى المسيحية الإنجيلية ومن ثم يقضي على «الأديان الزائفة»» 
وهو شعار عم العديد من البريطانيين الإنجيليين في الهند. والذين لم يريدوا فقط أن 
يحكموا ويسيطروا على البلاد بل أن «يتقذوها؛ أيضًا من خلال نفوذهم داخل شركة الهند 
الشرقية من خلال تنصير البلاد. لقد كانت الإمبراطورية بمثابة دليل دامغ على أن الرب 
في جانبهم» كما أن نشر الإيمان يعني توسيع الإمبراطورية. كانت العديد من الشخصيات 
الإنجيلية مثل القسس هنري مارتين (1812-1781) 18183108 [11601 وجوزيف وولف 
(1862-1795) 0166لا طمءوه1 وعلى وجه الخصوص كارل فائدر 5660062 1نه© 
(1865-1805) مبشرين مهمين ذوي موقف عدائي هجومي ضد الإسلامء تجسد هذا 
في بعض الكتب مثل (ميزان الحق)» الذي نشر للمرة الأولى 1829 2؛ أو (ملاحظات 
على الطبيعة المحمدية تاؤنصة7020تتقطن/8 01 ععناهه عط مه دعاتقصرء )0 , 


كانت تأثيرات هذا واضحة على الجماعة الإسلامية بالهند»ء وعلى المستوى 
الفكري» أصبح سيد أحمد خان (1898-1817) مهتمًا للغاية بالقضايا الدينية» 
وشيراغ علي (1895-1844) بالإصلاح القانوني» وممتاز علي بالنسوية الإسلامية» 


(1) لإ)ذا أممائدة عطا لسة وتلض1 مذ تسوأاقططه/اا أه ممتاوعياو عطا 02 .275-278 .مم :1970 ,/41311/1410] 
ع1 .1966 .013ل ناصدلزء0 ,للخ لالخ ععد ,كامعروع امم لعطتووعل عطا 6 ممتأهمعلوعل قلطا 4ه 
كل 10 5ثتاء ؤلاع 152 لقة ,23 لهم ءانالا .[ .>1 مسالط تماأناء لد .متلسآ سأ أسعسسع جود تطقطوى 
قصة) 3.4 ./ا ,لاف أتع ا لمعمماذ !1 ممعترعدية علطا دز رعتأومععاع د34 ٠١‏ , ل171/0 80 برط علرمبب 
3 29 ,لا ,50015 لولكث 01 [70كنا0ل ع1" دز رععء لوط ,>المافالة لده ,1225-1226 .مم ,(1968 

.717-18 .مم ,(1970 بروا3) 


(2) .2001 ,.ااناط م 1/10 عع داتفاعل رعرطلارنا؟ ,مآ 


(3) كنامأع أاع] ع1 تضصملنما . (طايهة 1ه ععسدلد8) و150] ااسممنةة عط .1910 .6 امد , قاط للموعم 
,سآتاناطل 510 ١126-7:‏ ممه 58-63 ,مم :2007 , 1[ ط الال خط عمد واتداعل ععطاءدظ عه ,لإأعاعه5 )230 
113 لإلنق) نامع دأ كع أتنقحه 111551 تنه كتستاكمت8 .1993 .ممة اتدحة ,مااع /2011 :52-62 .مم :2005 
ان ,آآ11801 لقة :(7 .2 مهزوف طأناه5 ذه 50165 7009مة) .لا ووعرط ممصتاح :2001مآ .وثل 
«ناضاء؟15 لصة طأسععاء ملت عط 1ه برك + معاده0) مسنتاكه 1ط« سممتأعتصمط©) عطا هه غطئتنآ برعلل 1994 .ىا 
85-88 .مم ,لالظ نمعلاعا .(عمم) 1 .34,5 ,لا روعلع5 لالظ ركمهداك1 ععل غاءعلا علط مز «وساوع0 طاء 
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وشبلي نعماني (1914-1857) وسيد أمير علي (1928-1849) بتاريخ الإسلام سير 
الفقهاء'". كان شبلي النعماني زميلا لسيد أحمد خان» ودرس في مدرسة عليكرة 
الفارسية والعربية» غير أنه تحول إلى انتقاد المدرسة بعد تركه إياها كمحاولة لاختراق 
وقيادة ندوة العلماء فى لوكناو©. 

بعد تمرد السباهى 1858-1857» أثارت رموز الجماعة الإسلامية فى الهند 
تساؤلات عن مستقبلهم؛ كانت الإجابات عديدة ويمكن تمييز ثلاثة أنواع فيما بينها؛ 
الأول: التقليديون» الذين أسسوا مدرسة في بوهبال وديوباند© والثاني: مدرسة شبلي 
النعماني» والذي ساعد على تأسيس ندوة العلماء في لوكناو والتي حاولت أن تكون 
في منتصف الطريق بين التقليديين» والنوع الثالثك: وهم الحدائيون الذين بدؤوا سيد 
كرامات على (1876-1796) وتلميذه سيد أمير على» وكان كلاهما من البنغال» وكان 
السيد أحمد خان قمة هذا الاتجاه وهو من الأقاليم المتحدة التي عرفت لاحمًا ب«أوتار 
باراديش». حاول الحداثيون الذين تأثروا بعمق بالفكر الليبرالي الغربي أن يفسروا 
الإسلام بطريقة عقلانية» كما تأثروا أيضًا بالرؤية المثالية لدى المعتزلة. وقد انتهى 
سيد أحمد خان إلى نتيجة مفادها ضرورة أن يتوافق مسلمو الهند مع البريطانيين©. 

ولد السيد أحمد خان في 17 تشرين الأول/ أكتوبر 1817 لأسرة هامة من دلهى 


(1) :قااناء[2) .1201110135 :20815111 لتمتقطات] 01 عتناتهه عط مه دعاتقتمع ؟ ,1840 , © أجمد2 , جقا© هترم 
,2555 18/155101 أكنامة8 


(2) 2 00 لإتماكقط تمتاكن84 ,عامط كتط هذ رمتملمء 16 لعن أل عتدرخ مط مه كلتداعل ععممر رمع 
لمعتانامم كنط سمط لسه ,مكتلمعط1! طلوتتلومظ 01 عع دناومدا لمعءنتامم عطا لعكن طعنطنت املمم جعتر 
-02) ,21011011510 ععة ركسمتاتدمم لقعناتامم دنط عم أتظلتاكنز ,بصماونةط كه موتوأنا ختط لعدمده لععئى 
- 1111100 ماوتاع؟!1 مز «ألة تسم لتتزتزوك ته موماكتلوى طائرآ نز متتدماكذةط] يسماكل» .20128 .مدت 
[ قدمعءل110 دأمفاك 1 ل العمسفاعدمء1 :قوماءعمدظ .10 .ل ,مأمقعممسمعامم 1 ممعلمم مترفاكئتط 

198-12 .هم مقوماععمة8 عل دمسمهفؤاناطُ أماتلوء امنا دا عل متمفممسمعاممه6 

(3) 111 01 تاالمع1 عطا له تمماكا تطعممع الت 21 الع تسا سقاءع دع ساط» .1982 .2010 , راي لا لانآاآ 

50 ,قعلمع5 بعلا ركصد 151 دعل غأع8ا عاط دز «سمتللس1 نايع طامءءاأعصتلة عأمل سأ “قلبعء8 
97-8 .مم ءأائوظ :معلاعآ .1/4 .22 

(4) .1860-1900 ,لصوطمع2! نهتلس1 طكتافظ ما لوطاوع عتصواأكة .2004 بإلوط معدطتدظ8 ,املتم 3181 
.27255 لإاأكمعء لونلا لم01 :لرول:0 


(5) ع20آ1! عل عااططاد عدسكتصع200د ع1 كسمل 2223503 أء لمكته” رعسسكولا» , 2003 .أعطء 141 , 8011113 
٠(أع1‏ | أنال) 101-102 .كم ,رع6فسومع)نل816 دآ عل اء كسقص ]ا ناكددد كعلممجم دعل عنااع؟ رذ دعم تمممائعط 
83-1105 .مم , خخ 1111511-15 تععمء بوعط- مع عرزم 
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تنتمي إلى الأرستقراطية المغولية'". ويزعم أسلافه أنهم ينحدرون من نسل النبي 
محمد قَيِْهُ عبر ابنته فاطمة وابن عمه علي. لقد وصلت عائلة أحمد خان إلى الهند 
عبر إيران وأفغانستان. وبعد وفاة والده عام 1838» بدأ العمل كموظف عام في 
المحكمة المدنية التابعة لشركة الهند البريطانية الشرقية بدلهي» كما كرس نفسه لكتابة 
موضوعات متعددة عن التاريخ والعلوم واللاهوت والقانون المدني. وفي الوقت 
نفسه. أعاد قراءة الأعمال القروسطية الكلاسيكية» وأنتج عمله التأريخي الأول وهو 
يتناول المباني التاريخية وآثار دلهي وما حولها©. 

أخذ خان بأحداث 1857 وكان يعمل قاضيًا مدنيًا في بيجنور 81[108101) وقد أصبحت 
مذكراته في الفترة 1857 إلى أبريل 1858 دراسة أحادية بعنوان 1-نتاكهاعة5 ه11 
:نات 81 أي: تاريخ التمرد في بيجنور. وفي العام 1859 نشر كتابه -8152128-1-45 
815 عا بتطع83 6360-6 (أسباب التمرد في الهند)ء وهو الذي تمت ترجمته لاحمًا 
إلى الإنكليزية» وفيه انتقد التمرد في السنوات السابقة» مجادلا أنه كان هناك سبب 
واحد لهء فيما كانت الأساب الأخرى توابع له» ويتمثل في حقيقة أن الهنود قد لاموا 
الحكومة على انتقاصها من أوضاعهم وكرامتهم» وجعلتهم في مكانة أقل. كما أنهم 
لاموا البريطانيين على معاناتهم اليومية وخوفهم من الاستغلال على يد الموظفين'”. 


(!) 'وطمدععمهه)1115 ستامسط8 نأم]]] عط 0 عكدوموع 18 ستاكس > . 1991 .ستدادة لتتسمسصمطنال8 ,داظلا 5 
.تقلا - .مقل) 1 .111,8 لا ,بواعاع50 لمادء م0 سوعمعسية عط كه لم10 دز «1857-1914 روألصآ ص 
.193-14 .مم ,لإأعاع50 أقالع 03 لموع عاسم وطعة مسق 


(2) .2001 .نش ألهمن1! ,عل 108 مه لعكدط ذأ مقطك1 لحصطة لالإنزدك ده موأتأحمصملهة لمعتطمدمعملط ع1 
-ع أقها رصسغط سطاعال 7 زكعا/ئعء 01 باع :0. مع-كاء. 889 //:صاغط غه علطواتهلة .مقطكا لممطة لالإزدد 
-5ن1!11 كه معسأساء120 وامقطك1 لقتسلة لأنزتجو5 تك ,1968 .جعء 131 ,اانافخلا :21/02/2012 لعكدع» 
م ل لطممق .3 .2,0 ,لا ركع لناا5 مدلعة مرعله14 دز جموععوع لقصو لها سه مكتتهدم هلظ حصلا 
لفسطم لأزرو5 عأقه .1970 .2م120 ,>للآفاة :221-244 .مم ,دومع زاتوعءلائدنا عولءطصده 
علولا دز تله صا دسكتلعصمتغواة! مستاكس1 8 01 أسعصسمماءع12 عط) 0) مسمتأناط تمده ن) محسممت1 
,طفضآنال! :129-147 .مم رووعء85 بزاتوع اونا عع ل امطدصه© زعع 770 طتره0) .2 ١ه‏ ,4 .لا ر5ع5)001 مداكظ 
5نامع تلع كتط غه وصمتاتوهمءء سه تتمفدط يلظ تاطتطك كه تمدتممعله81 لقساءء !اع ع1 ,1996 ,تمعلخ ع3 
تسأاكت31» .1958 عناجد ,لل 11لطفع. :1-4 .مم ,موتتوط8 طملك1 تتطاعط وعلط ,كمعل1 لدء1إأتامم لمة 
أقامعع0 أه أموطاءك5 عط أه ستاءألسظ دز «اسعسنادهن)-طناك سماكلعلو2-م0لسلا عطا مذ ممعتصمء15100 

82-8 .مم ,دومع لزالوع لازونا ععلمطصة0 نعو لعطسقت .1/3 .ه21 .لا ركع للناة ممعقاة لضة 


(3) فعلنت عععم ليه 0[أه كه لزسماولط ع :لععلههضدند-ومم سودق .1854 .لقصطة لتزرد5 , الفلك] 
:5.1 .1852 دأ تطاء2 كه يعتساكتل عطا صذ كعستقلقبتط زعم سه 010 01 تنه كأمء صتائع جمع :0 
كته لقنا 
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صدم السيد أحمد خان بشدة ما حل بالمسلمين بعد التمرد» ومن ثم أخذ على 
عاتقه أن يقرب بين البريطانيين والهنود؛ والبريطانيين والمسلمين. وفي هذه المرحلة 
صدر كتابه عن أسباب التمرد”!» وقد كشف فيه عن أخطاء إدارة شركة الهند البريطانية» 
وتتمثل في ما اعتقده الهنود أن غايات الشركة الحقيقية تتمثل في التبشير بالمسيحية 
وبالتالي تنصر الهند» وعلى المستوى الاقتصاديء, الاحتكارات المالية التي تديرها 
الشركة الهدف منها تدمير الصناعات المحلية» يبهدف خلق سوق للصادرات البريطانية» 
وخلق أعباء مالية كبيرة في شمال الهند» بما أدى إلى مآسي وتدمير التنظيمات السياسية 
والعسكرية» والتمييز العميق واحتقار الشركة للسكان المحليين من الهنود. 

في 1861-1860» نشر أحمد خان «رسالة عن ولاء مسلمي الهند عتهط؟1 طةلة815 
نصققة 8/1521 صقطة3! وفيها يدافع عن أن المسلمين الهنو دهم رعايا التاج 
البريطاني الأكثر ولاء بسبب مواقفهم.» وبسبب مبادئ دينهم, مقتنعًا بأنهم قد جاؤوا 
إلى الهند ليبقوا فيهاء وأن تفوقهم المعبر عن تفوق الغرب لا يمكن التشكيك فيه 
في المستقبل القريب. لذاء ينبغي للمسلمين أن يعيدوا التفكير في نمط حياتهم 
وأنهم يواجهون خطر المزيد من السقوط. لقد أرجع أسباب الاستياء الحالي إلى 
الجهل والتحيزات المتبادلة» لذا حاول أن يتوسط بين الإسلام والنصرانية وهو ما 
ظهر في كتابه (أحكام طعام أهل الكتاب) حيث تناول قضية التواصل الاجتماعي 
بين المسلمين والمسيحيين واليهود. وكذلك في تعليقه على الإنجيل» والذي حاول 
فيه أن يقول أن كلا الدينيّن مستقيّن من نفس المصدرء وأن تماثلهما سيدركه كل 
من درسهما وقارنهما. وفي هذا التعليق المعنون ب«تبيان الكلام في تفسير التوراة 
والإنجيل»» توصل إلى فتوة أصدرها جمال بن عبد الله عمر الحنفي مفتي مكة. 
والذي قال أنه طالما تم الحفاظ على العقائد الإسلامية في الهند. فإنها تبقى دار 
إسلام. والهدف من هذه الفتوى احتواء فتاوى أخرها أصدرها علماء هنود يقولون 
فيها إن الهند أصبحت دار حرب. في الوقت نفسه حاول السيد أحمد خان أن يجعل 
المسلمين يرون أن التعليم الغربي مع تأكيده على أهمية العلوم والتفكير العقلاني 


(1) ,لسمخطء علد ة/عمم زتط/طدطئة/نال000 ناا تاعارم /عة لمعم /ع! ل /نالع. قتط تون لامء. بجبوابس//تصاط اد عاطداتد لم 
.0 20005560 351[ 
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سيكون على درجة هامة من الفائدة لمجتمع المسلمين. كما حاول أن يوافق بينه وبين 
الفكر الديني الإسلامي مدافعًا عن فكرة أنه لا يوجد ما يعارض دراسة العلوم» وأنه لا 
يوجد ما يمثل مصدر خوف من تأثيرها. 

ذهب سيد أحمد خان الذي جادل بأن القرآن يجب أن يتم تفسيره طبقًا لكل عصر 
وظروفهء إلى أن الحديث لا يمثل أساسًا قويًّا لفهم الإسلام» وأن الدين قد عاني من 
تغيرات عديدة عبر الوقت» خاصة مع الإضافات واختلاط آراء الفقهاء. لذاء من 
الضروري أن يتم استخراج الأفكار الغريبة» وأن توضع في أطرها الخاصة. ورأى 
أحمد خان أن النظام التعليمي الجديد, والذي يقع عبء تعليم الأجيال القادمة على 
المجتمع الإسلامي» والذي يتلقى فيه المثقفون تعليمًا عن الإسلام والعلوم الغربية» 
سيصبح الأساس التعليمي لمدرسة عليكرة » وسيكون له تأثيرات عميقة على المجتمع 
الإسلامي والتوجه الحداني. 

أنشأ أحمد خان مدرستيّن في مدينتئ مراد آباد وغازبور» وتأسست الأولى عام 
4 في شكل الجمعية العلمية التي تم نقلها إلى عليكرة عام 1867. وتمثلت أهداف 
هذه الجمعية في ترجمة الأعمال الأدبية والعلمية من الإنكليزية واللغات الأوروبية 
الأخرى كي تصبح متاحة للهنود» وإيجاد ونشر الأعمال الشرقية القيمة والنادرة من 
غير الأعمال الدينية» ونشر دورية أسبوعية هي «مجلة معهد عليكرة» وذلك لإتاحة 
المحاضرات والموضوعات العلمية التي يمكن اعتبارها مفيدة للعامة. غير أن الغاية 
الأساسية من مدرسة عليكرة تمثلت في أن تصبح مصدر القيادة الجديدة لمسلمي 
الهند كي تستجيب إلى الظروف الجديدة» وتقوم على أساس معرفي جديد. وأن 
تطالب بهذه المعرفة الجديدة للإسلام» وأن تحمي هوية أبنائها المتعلمين بالإنكليزية 
في مواجهة أنواع الاعتقاد والولاء والمنافسة2"0. 

تم نشر العديد من ترجمات الأعمال الإنكليزية في مجالات التاريخ والاقتصاد 
السياسي والزراعة والرياضيات وغيرها. وكان التأسيس للتعليم الحديث والمعرفة 
(1) لم2 مدتفه1 عل 01 كعقناقت 116) 0 أ1طءع- 1ه تزهقالع ٠-12‏ طقطئة .1873 .لقتصطثة 10ل زد5 , للفلل 1 


-800 ,مقطكآ 20للف لعنزذ ءزذ 01 كعتاعععءم5 لتنة كعدناء7/؟ .1972 .(.لء) ممطذ ,ملف اط لخ 51011 مذ 
.15-33 .مم ركهمناهء الطناظ ماع اتطعول] :زد 
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العلمية الغربية كسبيل لإصلاح وتجديد الجماعة المسلمة أو/ والدول الإسلامية أمرًا 
شائعًا في أماكن أخرى مثل مصر والإمبراطورية العثمانية أو تونس©. 

في العام 1866» تم تأسيس الرابطة الهندية البريطانية بعليكرة . وذلك بهدف التأثير 
في قرارات الحكومة المتعلقة بالهنود المسلمين» غير أن تأثيرها كان محدودًا. قام السيد 
أحمد خان والذي تم اختياره كزميل شرفي للجمعية الملكية الآسيوية في لندن عام 
4 بزيارة إنكلترا في 1870-1869» وقد مكث في العاصمة البريطانية ل17 شهرًا 
مع ولديه سيد حميد» وسيد محمود وصديقه ميرزا خخدا داد بك» وأحد الموظفين. 
لقد منحته هذه الزيارة إلى جانب تواصله مع الواقع البريطاني الفرصة لمقابلة وزير 
الدولة لشؤون الهند» والملكة فيكتوريا نفسها التي منحته وسام نجمة الهند. وأقنعته 
هذه الزيارة بتفوق بريطانيا وسمحت له بقراءة السيرة التي كتبها وليام موير :5ؤذ!اة/8آ 
ألا عن النبي محمد؛ وقد أزعجه سرد مويره لأسباب دينية وشخصية؛ لكون النبي 
أحد أجداده (لذا كان يحمل لقب «السيد»). 

حياة محمد 80428015366 01 1156 ©117» كان هذا عنوان الكتاب الذي كتبه مويره بناءً 
على طلب أحد المبشرين» وأسهب فيه عن الإسلام كدين متخلفء وقام الكتاب على 
دراسة بعض المصادر الإسلامية» وادعى أنه يقدم خدمة عظيمة للمشروع التبشيري. 
وفي هذا العمل» تحدث موير عن الطلاق وتعدد الزوجات والعبودية» فكتب سيد 
أحمد خان تفنيدًا تحت عنوان «مقالات عن حياة محمد والموضوعات المتعلقة 
بها)20 «ماعمعط) برصهذل أوطناد لسة أعصروطة1/4 4ه عقأ[ عط هه 5ز18553» وضمت 12 
مقالا ودفعه هذا الجهد للبحث عن مواد في المتحف البريطاني ومكتبة وزارة الهند©. 
كما زار أحمد نخان أيضًا جامعتي كامبريدج وأكسفورد وبعض الكليات مثل إيتون 
00 وهارو مهدا والتي ستكون نموذجًا للكلية المحمدية الهندية البريطانية التي 


(1) .101 .م :1982 ,لطاع /الاماظرآ 


(2) 2200165 5ع كتزم لأا ناوبة أ 220061105 قتأملكهة رقعع مغل 5» ,2003 .وأمعصصظ ,1110م 
-أتنز) 101-102 5 رع 6 قرعا نل 146 ها عل )ع كتمقص [تاكنامم 005 كعل عبالاء؟]1 وذ «ععددن 35 أامم 
أكنق0م لامك مقط [تاكباطر عنتمم ع1 صقل كته ككنامم أء دعلرعل0كر ستو و5 ,دععمعك5 - (1 

9-8 ,ممم ,اللخ 1111514-11 تمع لوط رع رام 


(3) .هن عل رععلاظ ,لات اونمآ .أعصممطمل8 له )ذا عط]1 . 1861 .ذذلتلا , ناا 
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أنشأه!©. وبعد عودته إلى الهند في تشرين الأول/ أكتوبر عام 1870» كرس أحمد 
خان نفسهء بتوجهات جديدة في أفكاره وجهوده؛ للتجديد الاجتماعي والفكري 
للهنود المسلمين. 

في العام 1871» نشر وليام هانتر ,111206 7771111313 كتاب «الهنود المسلمون 156 
15215 415013 بهدف تأسيس فهم أفضل بين الحكام والمحكومين» كوسيلة 
للحفاظ على السلطة البريطانية في الهند. وتوصل هانتر إلى أن هناك علاقة عرضية 
بين النشاط الوهابي والاضطرابات الدائمة على الحدود الشمالية الغربية» وهو ما اعتبر 
أساسًا للعديد من المحاكمات فيما بعد التمرد. ورأى أن الوهابية حركة منظمة للغاية 
ويدَّعي قادتّها قيامها بكل الوظائف السياسية على مناطقهم. وكانت الروابط بين أعضاء 
هذه الجماعة السرية قوية ودائمة على نحو غير اعتيادي. لقد أرسل معقل الحركة في 
باتنا 23]08 وأذرعها المسيطرة عبر المناطق الريفية «بسبب عدم الرضا السائد بينهاء 
العديد من المتعصبين الذين تم تلقينهم بالخيانة وتسليحهم بالكتابات التي تتحدث 
عن فريضة شن الحرب على البريطانيين. ونجح المال والحنق المتدفق في تجنيد 
العديد من هؤلاء الذين عقدوا العزم على طرد الكفار إلى ما وراء الحدود». 

أدى العرض الذي قدمه هانتر إلى احتجاج سيد أحمد خان الذي وصف الكتاب 
بأنه مضلل وغير دقيق تاريخيًا. وفي مراجعة لهذا الكتاب2»: أشار أحمد خان إلى 
العديد من الأخطاء في تأكيدات هانتر عن الأفكار الوهابية» وقام بتقديم عرض نقدي 
لتاربخ الحركة من 1823 حتى تاريخ نشر الكتاب. ورأى أن العداوة ضد البريطانيين 
في مناطق الحدود ليس لها علاقة بالوهابية» ولكنه بسبب وجود عدد كبير من السكان 
المذعورين وغير الموالين وهم من المسلمين والهنود على السواء الذين فروا من 
الأراضي البريطانية بعد التمرد هروبًا من غضب الغازي. لقد سعى هؤلاء للحصول 


)!١(‏ رل#عسسسقطهك8 غه عاثا عطا ده وزهكى آه ععضعو ذة .1870 .للخ ل60:ز5 ,01ط مش للدحظ الذللء] 
يل معصطن؟ :نملممآ .وأعمعط وسمدتلأوطناة عاعء زطن5 0ه 


(2) تسقذاائلا! 0غ سمطع1 لمسصطة لترروك ,هن ععكصوريع 1 عط1» .2004 ,طخ لنددد15 علدا , القخ/لت1فا] 
مالف 5 له ,لإمدألدل , 6الخكلام , أمدطقصن5 لقتقطة ,10710 وز «تسقاكلا ده هلآ ودأدالة 
كنع 1101" عنصد اول نه مقستددع5 أهتره معام[ - عسسابظ لسصة امعععوط ,أموط تمرقاكآ مستللتسممسف ]1 
غه لبعد ,تطممدماتطط لمة نزوهامعط؟ 2ه استعصساومء12 تتومد8 معطصعءء 7-9 ,وومالعععومظ 

.1-6 .مم مقتؤلزةل12! ممددعمواء »!1 تاتس خلدلا رؤععمعاءة عتدسيهاذ1 
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على مأوى لهم بين القبائل وبدؤوا حياة جديدة في بيئة مجهولة. وليس من الغريب 
أن هؤلاء قد تلقوا أموالاء وزيارات من أهلهم وغيرهم في الهند. وأخيرّاء فإن العداء 
القبلي للسلطة في المنطقة القريبة من نهر الهندوس هي أمر معتاد في التاريخ الهندي 
كما توضحه الحملات التي أرسلها في الماضي أباطرة مثل أكثر (1602-1542) وشاه 
جهان (1666-1592) وأورانكزيب (1701-1618)» وكلهم مسلمونء» وقد فشلت 
هذه الحملات في إخضاع المتمردين. 

بالنسبة إلى سيد أحمد خان. فإن شيطنة الإسلام وتشويه تاريخه في الغرب 
وهو المسؤول مباشرة عن العداوة السياسية للمسلمين الهنودء رأى أن الاقتراب 
الموضوعي من التاريخ من شأنه أن ينهي كراهية الغرب للإسلام والمسلمين» بل 
سيحمل المسلمين على إعادة اكتشاف هويتهم ومُثُلهِم. سيكون التاريخ أداة النهضة 
الإسلامية وقد أثر هذا الاتجاه في العديد من المصلحين مثل شبلي النعماني وزكاة 
الله (1911-1832) ومولوي مهدي الله المعروف بمحسن الملك (1907-1837)» 
وآخرين. 

استمر سيد أحمد خان في عمله القضائي حتى تقاعده عام 21876 وفي هذه 
المرحلة أسس نفسه في عليكرة حيث أنشئت الكلية البريطانية الشرقية المحمدية 
عام 1875» والتي ستصبح عام 1920 جامعة عليكرة الإسلامية. وفي العام 21886 
سين «المؤتمر التعليمي المحمدي؟ والذي عقد سنويًا في العديد من المدن 
الهندية؛ وتم نشر مجلة «تهذيب الأخلاق - المصلح الاجتماعي المحمدي 506181 
1 :186101116 بهدف تربية وتمدين المسلمين الهنو د. وقد كان أحمد 
خان المساهم الأكبر فيها حتى نهاية المجلة في 1893. ركّزت المقالات التي كتبها 
أحمد خان على دراسة أسس ومؤسسات المجتمع الإسلامي في ضوء العقل والوازع 
الديني. لقد جذبت مجلة التهذيب العديد من القراء الذين تشاركوا مع أحمد نخان 
أهداف الإصلاح. ومن ناحية» حاول أن يحتوي قوى الشك والإلحاد التي حررها 
التأثير الغربي» ومن ناحية أخرى» ناهض رفض التعليم الغربي. 

وعلى الرغم من عدم تمرسه في العلوم الغربية أو العلوم الإسلامية؛ خاصة دراسة 
القرآن والحديث. وهو الأمر الذي انتقده فيه بعض العلماءء حاول أحمد نخان أن 
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ينزع النزعة الخرافية عن القرآن وتعاليمه. لقد لاقى سعيه نحو تأويل بعض الجوانب 
الأساسية في التعاليم الإسلامية التي لا يمكن أن تستوعبها المناهج العلمية الغربية» 
مقاومة شرسة من القطاعات التقليدية» إلا أنها وجدت لها ذيوعًا واسعًا بين النخبة. 
وفي بداية ثمانينات القرن التاسع عشر» أصبح أحمد خان رمرًا هاما للغاية في المجتمع 
الإسلامي. أراد أحمد خان أن يعيد تفسير الإسلام وراح يدافع عن علم الكلام الحديث 
بهدف إيضاح أن عمل اللهمء وهو الطبيعة وقوانينهاء هو مطابق لكلمة الله وهي القرآن» 
وهو ما جعله يعرف على أنه «طبيعي 51ن:8]3». ومن أجل هذا التأويل» وضع كتابه 
«تفسير القرآن» والذي نشر في الوقت الذي كان يكتبه فيه. لقد بدأ العمل في هذا 
التفسير عام 1879» واكتمل عند وفاة أحمد خان. وقد لاقى هذا التفسير معارضة قوية 
ليس فقط من قبل العلماء» ولكن أيضا من قبل بعض أصدقائه والمعجبين به مثل نواب 
محسن الملكء والذي لم يعجبه التأويل الراديكالي لبعض الآيات القرآنية. وردًا على 
هذاء كتب أحمد خان مقالا صغيرًا شرح فيه مبادئ تفسيره» وقد نشرت عام 1892 
تحت عنوان «تحرير فعل أصول التفسير» وأعلن فيه أن الطبيعة هي عمل اللهء وأن 
القرآن هو كلام الله وأنه لا تعارض بينهما". 


سيد أحمد خان والخلافة : الولاء لبريطاتيا 

حتى نهاية حياته» كرس سيد أحمد خان حياته أكثر وأكثر للكلية المحمدية الهندية 
البريطانية» والتي خرجت مجموعة فريدة من الطلاب» والتي ستصبح في وقت ما 
العاصمة السياسية للهند الإسلامية. وأصبحت المنظمة الأختء المؤتمر التعليمي 
المحمدي لكل الهندء التي أسسها أحمد خان في العام 1886» منتدى لنقاش 
القضايا التعليمية والاجتماعية» وعاملا هائًا في دعم التضامن الإسلامي عبر شبه 
القارة الهندية. لقد حاول سيد أحمد خان أن يبقى بعيدًا عن القضايا السياسية» حيث 
أعطى اهتمامًا أكبر للتعليم؛ حيث كان عمله بالأساس إصلاحيًا وتربويًا. فلم يعتبر 
نفسه سياسيّاء ودائمًا ما حاول أن يؤسس لتوافق سياسي مع البريطانيين. وفي الوقت 
نفسهء ويسبب حقيقة أن المسلمين أصبحوا «أقلية» في سياق الهند الأكبر» بنى بعنض 


(1) .2.87 :1982 ,لأمآتالالاناظآ 
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المسلمين الهنود رابطة عاطفية مع الإمبراطورية العثمانية» والتي كانت تتبع المذهب 
الحنفي مثلهم؛ ونظر إليها باعتبارها آخر رموز العزة الإسلامية. وبالنسبة إلى شبلي 
النعماني» وعلى مستوى ما بين المسلمين» فهناك نوع من الشعور بجماعة الإسلام» 
وعالمية «الملة»» بما جعله مهتمًا بانقلاب الإمبراطورية العثمانية. 

في رسالة كتبها إلى أصدقائه الإنكليزء أشار إلى أن الإسلام. وهو الدين الذين 
يؤمن به ويتبعه كليّاه يبشر بمبادئ راديكالية ويعارض كل أشكال الملكية؛ سواء كانت 
وراثية أو محدودة. في حين أن الإسلام يوافق على الرئيس الذي ينتخبه الشعب. فإن 
الإسلام يدين تكديس رأس المال» ويؤكد على تقسيم الممتلكات والأموال على 
الورثة الشرعيين مع رحيل مالكيها. ولكن الدين الذي يعلم هذه المبادئ. قد رسخ 
مبادئ أخرى: فإذ كان الله قد قضى بخضوع المسلمين إلى غير المسلمين؛ ومنحوا 
المسلمين الحرية الدينية وحكموا بينهم بالعدل» وحموا حياتهم وممتلكاتهم مثلما 
فعل البريطانيون في الهند فينبغي للمسلمين أن يدينوا لهم بالولاء". 

في العام 1878» أكد السلطان العثماني عبد الحميد الثاني (1918-1842) مجددًا 
على ادعائه كخليفة للمسلمين وذلك من أجل أن يواجه لجوء القيصر الروسي إلى 
«الأرثوذكسية والسّلافية»» ومن ناحية أخرى ليواجه التدخلات الدائمة من قبل 
بريطانيا وفرنسا في الشؤون الداخلية للإمبراطورية العثمانية» حيث تذرعتا بحماية 
رعايا اللإمبراطورية المسيحيين. لقد أثار هذا التأكيد شكوك المسلمين الذين يعيشون 
تحت الحكم الاستعماري الأوروبي والمسيحي مثل حكم روسيا وفرنسا وبريطانيا 
العظمى©. كان لدى سيد أحمد خان اهتمام خاص بمسلمي الهند» وحرص على 
الحفاظ على ولائهم للبريطانيين0. 

وعلى الرغم من حقيقة أنه منذ تمرد 1857» أصبحت تحت الحكم البريطاني 


(1) صة لمسسسم8 نوعط ععم :كسمدراودن11] 110 عد" . 1871 .دصمد تالا مدنا اثلا زد ,زاكر 
0 ع تعمطناذ1' مهما تتععب0 عط أمستدوة اأعطعج] 0 معو اء مودو 

(2) ,للخل لخ 154011 وذ «مممسلدكب314 11083 5 "سداق ده لاعأوعغ1» .1872 لقسطخ ل أنرمرج5 , الختل1 
-طناظ ماع لتطعدلة :روطمم8 امقتطلكظ لقتصطة لعنزد عند زه دعطءععمعم5 له دعمناء ا .1972 .(.0ه) مقطد 
65-652 .مم ,ركهملاقء1] 


(3) .112 .م :1994 ,آ-601/ا 
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المباشر» كان هناك قسم معتبر من المسلمين قد اعترف بالادعاء العثماني عن الخلافة 
العالمية» وهو ادّعاء رغم طبيعته الدينية إلا أنه لا يمكن أن يكون بعيدًا عن الدلالات 
السياسية. وكانت الأمور تسير على ما يرام طالما كانت بريطانيا نفسها تمارس 
سياسات داعمة للإامبراطورية العثمانية» غير أن التوتر بين الولاءيْن قد بدأ في الظهور 
معهء وعلى سبيل المثال» فيما كان سيد أحمد خان على ولائه الصلب للبريطانيين» 
كان لشبلي النعماني ولاء ذو شكل ديني للأتراك”). 

تم توثيق ولاء أحمد خان للبريطانيين في العديد من آرائه حول الخلافة. . فبالنسبة 
إليه» منح النبي محمد ثلاث خصال هي أولا: : النبوة فقد أوحي إليه بأوامر الله وقد 
انتهت بوفاته» ولم يكن أحد قائم على هذا الأمر من بعده سواء كان خليفة ونائبًا. . وبهذا 
المعنى فهو قائم على ثانيًا: الرسالة وهي تبليغ الناس ما أوحيّ إليه. . وبهذه الخصلة فإن 
ل ري ا 
الدين الإسلامي يمكن اعتبارهم وكلاء أو خلفاء النبي؛ لذا 0 البعض أن المشار 
إليهم بنص «أولي الأمر منكم» في نص الآية يي ل اموأ بلا له يوا أو 
وُوْلٍ اندر تكد 22, هم الأثمة الاثنا عشر والفقهاء المسلقوة والخصلة الثالثة للنبي 
كانت الحكم؛ وقد حكم النبي البلادء وفرض الأوامر الموحى بها إليهه وحرص على 
مراعاتها وحمى الناس وسحق أعداءهم بالقوة. 

وفيما يتعلق بالخصلة الأخيرة» اعتبر أحمد خان أن هؤلاء الذين يملكون ويحكمون 
البلاد ولديهم السلطة للفرض والحفاظ على قواعد الدين حية» ويمكن من خلال 
قوتهم ومواردهم أن يدافعوا عن البلاد في وجه الغزاة» هؤلاء يمكن اعتبارهم خلفاء 
ووكلاء للنبي» إذا ما كانت لهم فضائل وأخلاق النبي» واتبعوا أوامر الدين وحازوا 
الاحترام الداخلي والخارجي. وقد ضمن بعض المعلقين عموم المسلمين في الإشارة 
إلى لوول الس دك 4. 

ومن وجهة النظر هذه يمكن اعتبار حكام كل بلد خلفاء» غير أنهم كانوا خلفاء 


(!) بسقطكة لعسطة لعرك أو لعو فصع عكثئا عطك .1885 .عصاصا عمطسوتدط عورمء0 ,اقذ 011 
18م 05 طق لوو تاعلء1812 دسد !ازا نمملهمطآ مه طومطصتل8 .6.51 


(2) سورة النساءء الآية: 59. 
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وسلاطين على بلادهم فقط؛ وعلى المسلمين من رعاياهم فقط. فهم ليسوا خلفاء 
أو سلاطين على هؤلاء الذين ليسوا من رعاياهم والذين لا يحكمونهم؛ إذ أنه من 
الفضروري للخلفية أو حاكم البلاد أن يصدر الأوامر بالثواب والعقاب وأن يفرضها. 
وينبغي له أن يكون المدافع عن الدين؛ ويجب أن يحمي البلاد وشعبها من الأعداءء 
وأن يحافظ على النظام والسلام فيها. لذاء لا يمكن ولا يجب أن يطلق على الحاكم 
المسلم الذي يفتقد للسلطة ولا يمارسها في بلد ما صفة «خليفة» على هذه البلد 
وسكانها المسلمين. 

بالنسبة إلى أحمد خان. فإن الخليفة هو الخليفة على البلد التي يحكمها فقطء 
وفيها يستطيع أن يوقع عقوبات الموت والانتقام» وأن يحافظ على قوانين الدين» وهو 
خلفية على هؤلاء المسلمين الذين يدينون له بالولاء» وليس خليفة على البلاد التي لا 
يملك عليها سلطة عليا أو سيطرة» فلا يستطيع فيها أن يصدر أوامر بالقتل أو الانتقام 
ولا يستطيع أن يحافظ على الدين أو أن يحمي السكان المسلمين. وإذا لم يحقق 
الخليفة الشروط الواجبة» فلا يجب أن يطلق عليه لقب خليفة للبلاد أو لمسلميها. 
لذاء رأى أحمد خخان أن المسلمين هم رعايا الحكومة البريطانية التي يعيشون تحت 
حمايتهاء بغض النظر إذا ما كان سلطان تركيا خليفة أم لا ذلك بسبب حقيقة أنه ليس 
قرشيّاء من قبيلة النبي محمد0". 


منحت الحكومة البريطانية الهنود المسلمين السلام» كما منحتهم الحرية في 
ممارسة شؤونهم الدينية. وعلى الرغم من أن الحكام الإنكليز يعلنون أنهم مؤمنون 
بالمسيح. إلا أنهم لا يضعون الصعوبات في وجه المسيحيين الذين يتحولون للإسلام» 
ولم تمنع المسلمين من أن يكونوا مسيحيين. وليس للإرساليات التبشيرية المسيحية 
علاقة بالحكومة البريطانية» في الوقت الذي كانت فيه تصول وتجول مبشرة بدينهاء 
وفي الوقت الذي يقدم فيه مئات المسلمين خطبًا عن الإسلام. وإذا تحول مسلم إلى 
(1) للاطلاع على سرد مفضَّل عن النقاشات البريطانية حول أحقية العثمانيين بالخلافة» والمعارضة العربية لادعاءات 

الخليفة» انظر: 

5 لزأتمظ عطا ما عامطمتلةن) تسقدده))0 عط 0غ سمناتوممم0» .1996 .مؤاباك ,علخ لئام 802 


.(.5ة81) 1 عناذكظ ,36 .لا ,.وع5 بعل3 ,كدمداك1 كعل اعلا علط مز «1877-1882 :11 لأتسممطلنقطة 5ه 
.59-59 .م ,ااقوظ نوعلاعآ 
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المسيحية» سيكون هناك دائمًا مسيحي يتحول إلى الإسلام. لقد أعطى المسلمون 
الذين يعيشون كرعايا تحت حماية الحكومة البريطانية حريات كافية في شؤون الدين» 
كما أن حياتهم وممتلكاتهم آمنة. ويتمتعون بكل الحقوق المتعلقة بالزواج والطلاق 
والميراث والوصايا والهبات والأوقاف التي يسمح بها القانوني الإسلامي» وحتى 
عندما يحكم القضاة المسيحيون بينهم» فإنهم ملزمون بالحكم طبقا لقانون الإسلام. 
لذاء فمن الواجب الديني على المسلمين أن يبقى المسلمون الهنود مخلصين وساعين 
لخير الحكومة البريطانية» وألا يقولوا أو يفعلوا على نحو نظري أو عملي بما يتعارض 
مع هذا الولاء والمساعي الحميدة نحو الحكومة. ورأى أحمد خان أن مسلمي الهند 
ليسوا رعايا السلطان العثماني عبد الحميد خان الذي لا يملك أي سلطة عليهم أو 
على بلدهم. وبلا شك. فإن السلطان العثماني هو حاكم مسلم وبالتبعية يتعاطف معه 
مسلمو الهند باعتباره مسلمّاء غير أنه ليس خليفتهم طبقًا للقانون الإسلامي أو الدين 
الإسلامي. وحتى إذا كان يملك حقوق الخلافة» فهو يملكها فقط في بلاده» وعلى 
الناس الذين يسودهم. 

كما أن التاريخ يثبت أنه في الوقت الذي حمل فيه الحكام المسلمون لقب خليفة» 
فإن خلافته تمتد فقط إلى ولاياته ورعاياه. وأن البلاد التي تخرج عن نطاق حكومته 
ليس لها علاقة بخلافته أو سلطنته أو إمامته. كما كانت هناك أوقات وجد فيها أكثر من 
خليفة. وليس لحماية الأماكن المقدسة في مكة والمدينة والقدس علاقة بكونه خليفة. 
باختصار؛ يرى أحمد خان أن الحاكم المسلم ليس خليفة هؤلاء الذين لا يعيشون في 
ولاياته2. 

على الرغم من الحداثيين الإسلاميين مثل جمال الدين الأفغاني» وسيد أحمد 
خخان قد تشاركوا برنامجًا إصلاحيًا حدائيّاء فقد كان لديهم توجهات وغايات سياسية 
متباعدة. فيما كان لدى سيد أحمد خان موقفًا مؤيدًا للبريطانيين» كان الأفغاني معاديًا 
للاستعمار» ومعاديًا للبريطانيين ومؤيدًا للجامعة الإسلامية» وقد انتقد أحمد خان 
على نحو عنيف معتبرًا إياه تابعًا للبريطانيين. 
(1) .56 .م :1999 ,85805170 لممة :464-471 .مم :1982 ,لالم 
(2) .89-115 .مم :1996 ,مله ةلالا 
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حاز أحمد خان لقب فارس وعلى نجمة الهند عام 1888» وتوفي في عليكرة عام 
8. وسوف يكون لفكر وأعمال أحمد خخان تأثير على العديد من الذين سيكون 
لهم أدوار هامة في الحياة الفكرية والثقافية لمسلمي الهند. لقد أدت دلالات 
تضمينات المواقف التي اتخذها سيد أحمد خان إلى مجموعة من التطورات» سواء 
في شكل معارضتها أو في تطويرها. توضح أعمال رفيق سيد أحمد خان؛ شيراغ 
علي الإمكانية الراديكالية للحداثة الجديدة» كما سيتم إيضاحه بشكل مفصل في 
الفصل القادم. 

رفض شيراغ علي كل بنية المجتمع القديم باعتبارها بنية بالية» وانخرط في دفاع 
قوي عن الإسلام في مواجهة الإرساليات المسيحية والأوروبيين الآخرين» غير أنه 
قام بهذا على قاعدة تحليل وتفسير القرآن» بدلا من الدفاع عن الممارسات الإسلامية 
القائمة. في هذا الدفاع» قدم براهين عبر آليات التحليل العقلاني التاريخي. واقترن 
التكيف الحداثئي مع رفض المصادر التقليدية للقانون والفكر الإسلامي فيما عدا 
القرآن نفسه. لقد دعم هذا الموقف بتحليل صارم وتأملي للقرآن» وكل شيء آخر في 
التقاليد الإسلامية يتم النظر إليه في السياق التاريخي. وكان من الجائز لدى شيراغ 
علي والآخرين ممن هم على شاكلته؛ أن النبي محمدا لم يبن نظامًا قانونيًا رسميّاء 
ولم يطلب من أتباعه أن يفعلوا ذلك وبالتالي فالمسلمون أحرار في تطوير نظمهم 
القانونية المتوافقة مع الظروف الخاصة لعصورهم» وليسوا مضطرين لتبني وأخذ نظم 
طورها مسلمون سابقون في عصور وأماكن مختلفة» بما يعني فتح السبيل للشكل 
الحداثي الراديكالي من الإسلام. 

لم تكن مواقف سيد أحمد خان مقبولة من قبل كبار العلماء» وكانت الأسس 
العريضة التي وضعها شاه ولي الله حاضرة على نحو واضح في تنوع الآراء المحافظة 
التي ظهرت في نهاية القرن. كانت المؤسسات التعليمية الجديدة طرفا أساسيًا في 
الإحياء الأكثر تقليدية. في العام 1867» تم تأسيس مدرسة إسلامية في ديوباند من 
قبل علماء مقلدين لولي الله وتمثل هدفهم إحياء الدراسات الدقيقة للعلوم الإسلامية 
التقليدية» وأن يوفروا رابطا بين الجماعة الإسلامية في الهند وهويتهم التقليدية. كانت 
مدرسة ديوباند محافظة نسبيًا في قبولها بصحة مدارس الفقه. ورفضها للتوافق مع 
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التقاليد الهندوسية» وموائمة سيد أحمد خان» وقد اكتسبت سمعة عالمية من خلال 
صلاتها بعلماء الأزهر في مصر”". 

اتضح الشكل الأكثر محافظة أيضًا في مدارس هامة أخرى. وكانت الأقدم والأكثر 
تزممًا من بينها فارناكي محل في لوكناو والتي أبقت على المقررات التقليدية» وكانت 
معزولة نسييًًا عن حجج التحديثيين والتقليديين النشطيّن. وتأسست مدرسة أقل 
تقليدية وهي ندوة العلماء في لوكناو عام 1894. وقد حاول قادتها أن يجدوا طريقة 
وسطى بين حداثة سيد أحمد خان ومحافظية ديوباند» وتمنت أن تقدم التدريب اللازم 
للعلماء كي تكون قادرة على التأكيد على دورهم باعتبارهم قادة روحيين للمجتمع 
الإسلامي في الهند. 

في نهاية القرن التاسع عشرء ظهرت مجموعة عرفت بأهل الحديث أيضًاء وقد 
تأسست على تقاليد الحديث التي أرساها شاه ولي الله بقوة في الهندء وهي تؤكد على 
الاعتماد على القرآن والسنة. لم يكن أعضاء هذه المدرسة راغبين في قبول لتعاليم 
العلماء القدامى باعتبارها ملزمة» إذا لم تعتمد مباشرة على المصادر الأساسية للدين. 
ويوضح النشاط القوي داخل المجتمع الإسلامي الهندي في القرن التاسع عشر 
حيوية الإسلام في المرحلة الحديثة المبكرة. لقد تأسست الحركات الإصلاحية على 
الأسس الإسلامية في الماضيء لكنها استجابت للظروف الحديثة المتغيرة» ولم يكن 
المجتمع الإسلامي في الهند معزولا عن العالم الإسلامي. كان سيد أحمد خان على 
وعي بأعمال خير الدين في تونس» وقرأ شيراغ علي أعماله في مصر وكذلك كتابات 
خير الدين. وتأثر أهل الحديث بالمدرسة اليمنية في القرن التاسع عشر كما كان كل 
المسلمين المتعلمين واعين بتطورات الأحداث فى مصر والإمبراطورية العثمانية. 
لقد كان النصف الثاني من القرن التاسع عشر عصرًا للإحياء الإسلامي في الهنده 
بالمفهوم الفكري والديني» بصرف النظر عن حقيقة أنه كان يحدث في سياق سيطرة 
عسكرية وسياسية أجنبية. 


(1) في السطور القادمة التي استخدم فيها سيد أحمد خان كلمة «محمدي» سنستخدم كلمة #مسلم». 
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الفصل الثاني 


مغهوم الدولة عند شيراغ علي 


1. سيرة ذاتية لشيراغ علي 

كان شيراغ علي (1895-1844) ذا أصول كشميرية؛ وقد نشأ في شمال الهند. وبعد 
وفاة والده وفي سن مبكرة» منعته مسؤوليات أسرته إلى جانب الأحداث المضطربة 
لثورة 1857؛ من استكمال تعليمه العالي الرسمي. مع ذلكء كان قادرًا على إيجاد 
عمل داخل النظام الاستعماري بدخل متنوع ووظائف قضائية. وفي العام 1877» 
وبتوصية من سيد أحمد خانء التحق بإدارة ولاية «نظام» حيدر آباد حيث وصل إلى 
منصب وزير المالية في الولاية”!. 

غالبًا ما تقوم كتابات شيراغ علي على دحض الانتقادات الاستشراقية والتبشيرية 
للإسلام» والقائمة على أنه معاد للعقل وعصيّ على الإصلاح. وقد جادل بأن النظام 
والمذاهب الإسلامية القانونية كانت مؤسسات إنسانية قابلة للتعديل والتصحيح. 
ورأى أنه في الوقت الذي علمنا فيه القرآن الأوامر الدينية» فإنه لم يدعم أي نظام 
قانوني ثابت ولم يأمر بنظام سياسي معين. . لقد كان شيراغ علي مؤيدًا قويًا وزميلا 
لسيد أحمد خان؛ وناقد حركة عليكرة المفوه للمدرسة الإسلامية التقليدية والركود 
التشريعي. 

في كتاباته الإنكليزية» مثل الإصلاحات السياسية والقانونية والاجتماعية المقترحة 
(1) هناك مراجع قليلة حول حياة شيراغ علي؛ يعتبر أكثرها تفصيلا هو: 


ذلفى, علط أحلنه11 04 الاعنمط) كسسوتعنتاء" ع1" 192 11.1 .ذخ ,101-11130141 1112م /لا 
.57-70 .م2 ,0165ناك عتصتة!ذا كه عانكتاكه]1 ,اتوم تهتنا للنمء84 :لمععادهاا .(كاوعط1 .له .831) 
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في الإمبراطورية العثمانية والدولة المحمدية (الإسلامية) الأخرىء والذي ستحلله 
لاحقاء وفي مقالاته الأوردية» التي نشر معظمها في مجلة سيد أحمد نخان «تهذيب 
الأخلاق». تبنى شيراغ علي العديد من المواقف الحدائية بما في ذلك أهمية تعليم 
البنات. وقد اعتمدت حججه المتعلقة بتأويل الأحاديث. وإمكانية الاجتهاد على 
كتابات شاه ولي الله0. 

ومن خلال اتباعه منهج شبيه بمنهج سيد أحمد خان القائم على عقلنة الإيمان 
الديني» وفحص المصادر التقليدية للشريعة الإسلامية للتغلب على تزمت الفقهاء 
التقليديين» رفض شيراغ علي كل مصادر التشريع التقليدية فيما عدا القرآن الكريم 
مؤسسًا لقاعدة جديدة للشريعة. لقد قال: «هناك بعض النقاط في الفقه العام 
الإسلامي ليس من الممكن توفيقها مع الاحتياجات الجديدة للإسلام ..وتحتاج 
إلى تعديلات. فهناك فصول متعددة في الفقه العام الإسلاميء» مثل تلك المتعلقة 
بالعبودية والمؤسسات السياسية» والتسري والزواج والطلاق وعدم كفاءة الموالي 
من غير المسلمين» يجب أن تعاد صياغتها وأن تعاد كتابتها في اتساق مع التأويلات 
الدقيقة للقرآن الكريم»© . 

تطورت أفكار شيراغ علي الحدائية كرد على نقاد الإسلام» وكان أحدهم هو 
ريفيرند مالكوم ماكول (1907-1831) 21260001 2اوء1131 15676:600. وهو رجل 
دين بريطاني وصحافي ومحرض دؤوب للقوميات المسيحية تحت الحكم العثماني 
وصديق العمْر لغلادستون (1898-1809)» وقد تحالف معه سياسيًا في مواجهة 
بنجامين ديزرائيلي (1881-1804) ذاءة:815 «ندسدزدء8 داعم الإمبراطورية العثمانية 
مثله مثل الملكة فيكتوريا نفسها. 

بدأ ماكول في نشر مقالات كتبت بمهارة بالغة في بداية السبعينات من القرن التاسع 
عشر. وتركزت كتاباته الأولى في أغلبها على الأمور الكنسية واللاهوتية. وحافظ أيضًا 
على صلات قوية بالمنشقين عن الكنيسة الكاثوليكية الرومانية مثل الكرواتي جوسيب 


(1) .277 .م :2002 ,الى اذم[ لاا 


(2) لقتلنه]]0 عطا هأ كستتماعم اولعمك لسة رتلقعع! ,لمعتغتلدم لعدممهم عط؟ .1883 .طعمتك ,انتم 
ألا .م ,ومع لإأعزعو5 وملنقعل] الإقطصره8 .عع اها سه0 له تستسقطو81 معطاه قمع عتمم 
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جورجي ستروسماير (1905-1815) 50505553865 [1153ال 10515» والدكتور إيغناتس 
فون دولليتغر (1890-1799) 111111865 702 18032 في ميونيخ حيث عمل كوسيط 
بينهم وبين غولدستون؛ زعيم الحزب الليبرالي. لقد كان ستروسماير ودوللينغر 
مهتمين إلى حد بعيد بالمسألة الشرقية» وإنهاء الحكم التركي في البلقان. وربما كان 
هذا إلى جانب التيارات السائدة في الحزب الليبرالي مسؤولا عن اهتمام «ماكول 
الخاص بمقارعة القوة السياسية التركية خلال العقود الثلاثة الأخيرة من حياته. 
فمنذ العام 6 فصاعداء كان «ماكول» مدافعًا نشطًا عن السكان المسحيين داخل 
الإمبراطورية العثمانية (والتي تمت تمت مساواتها بالإسلام) حيث شن هجومًا عنيفًا على 
تركيا وأصدقائها في بريطانيا في خطابات إلى الجرائد» ومراجعات ومقالات بالإضافة 
إلى العديد من الكتب. وفي خطاباته الخاصة إلى غلادستون. بعد اضطرابات بلغاريا 
عام 1876 حت ماكول غلادستون على إدانة العثمانيين» وريما كان مسؤولًا جزئيًا 
عن خطاباته الحادة عن هذه القضية في أواخر 1876 وأوائل 1877. وقد نشر ماكول 
نفسه كتابين عن هذه القضية» هما: المسألة الشرقية: حقائقها وأكاذيبها مرعاوة8 6 
(“ووزعهالد1 لهة كاء2 115 :065)150ا0)» وقد ظهر في ربيع عام 7 ونقذت مئنه 
خمس طبعات» وثلاث سنوات من المسألة الشرقية© «معافدظ عط 2ه سوبعلا مهم 
001060010 وقد صدر في خريف 1878. على الفور بعد انتهاء مؤتمر برلين. 

كان «ماكول؟ في أوائل القرن العشرين معارضًا نشطًا ضد المتحدثين بلسان 
الإسلام مثل السيد أمير علي» والكاتب التركي خليل خالد؛ مركرًا هجومة أحيانا 
على النقط المذهبية في الدين» مجادلا على سبيل المثال أن السلطان التركي 
ليس خليفة كل المسلمين» ومجادلًا أن الإصلاح في الإسلام لم يكن ممكنًا 
لأن الدول الإسلامية كانت فروع لحكومة دينية عالمية يربطهم جميعًا وحدة من 
القواعد الدينية والمدنية لم 5: تتغير جوهريًا أبدًا. كان «ماكول» على علاقة وثيقة 
بملك اليونان جورج الأول  1845(‏ 1913)» وبقادة الحركة الأرمينية» وخلال 
الحرب التركية اليونانية 1897» زار أثينا للتباحث مع الملك. ونقل وجهة نظره 


(1) تصم0دما .كعقء 12112 0ق كاءعةة كأ :011 1أك011) لالع أكقظ ع1 .1877 .تسامعاة1/1 ,60011 مقا3ة 
.00 ع ماع01 , 10118013015 


(2) .0860) :20013مآ لمشاقعنا0) لاع أكمكظ عط ذه تتوع2 ععصط1 .1878 .7أمء 1د الآ 1[ 0ن ما 
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الشخصية لكلا من غلادستون ورئيس الوزراء المحافظ اللورد سالزبوري 
(1830 - 20)1903. 


رفض شيراغ ما يدعيه «ماكول» مميرًا بين الفقه النبوي كوحي القرآن والفقه 
الدارج بحكم مجرى التاريخ الإسلامي. حجة شيراغ كانت أن الفقه الإسلامي 
والذي تم تجميعه متأخرًا لا يمكن اعتباره عصي على التغيير جوهريًا وإلى الأبد. 
التمييز بين الوحي والفقه الدارج 5-7 شيراغ علي من دحض ادعاءات «ماكول» 
حول جمود الإسلام؛ لكنه أيضًا وضع حجر الأساس لتفسير القرآن على أسس 
الحداثة. بالنسبة لشيراغ علي حقيقة أن محمدًا لما يضع قوانين مدنية أو لاهوتية 
لتأطير أسلوب حياة المؤنين 5 كما أنه لم يأمرهم حتى بذلكء كان ذلك بالنسبة 
لشيراغ علي دليل على أن الرسول ترك للمؤمنين مساحة من الحرية لتأطير القوانين 
سواء اللاهوتية أو المدنية بما يتناسب مع الأنظمة الموجودة» وينسجم مع متطلبات 
العصرء ويتفق مع المجريات الاجتماعية والسياسية حولهم2. بالنسبة لشيراغ علي 
كانت هذه القواعد الجديدة للقوانين الإسلامية عقلانية» ديناميكية» تقدمية ومتفقة 
مع معايير العالم المتحضر. ومن منطلق هذه المعايير جادل شيراغ علي المستشرقين 
والمبشرين حول قضايا عدة كتعدد الزوجاتء الجهاد. التعصب الديني» الرق» وما 
ملكت الأيمان. 

كان الجهاد بمفهومه المتداول نقطة حسّاسة في التاريخ الإسلامي-المسيحي 
ومصدر انتقادات غربية حادة للإسلام في كثير من الأحيان. ادّعى الغرب أن محمدًا 
نشر الإسلام بالعنف. حاملا السيف في يد والقرآن في الأخرى: خاض حروب الفتح 
ضد قريش»ء اليهود» المسيحين وقبائل عربية أخرى. زعم الغرب أيضا أن الإسلام دين 
غير متسامح وأن محمدًا نفسه تآمر لاغتيال أعدائه» وأنه كان متوحشًا مع أسْراه. لدحض 
هذه الادعاءات انتهج شيراغ علي استراتيجية تحليل السياق التاريخي الذي وقعت فيه 
الأفعال المنسوبة لمحمد. بعد ذلك يستعين شيراغ علي بالقانون الدولي» الحريات 
(1) المزيد من المعلومات عن ماتُول» انظر 


0 كتلأمتدء54 :1ام6ع8542 تسصامء1421 .1914 .(.لع) عمتاوسظ مسمزلائللا ععدمء0 ,ملماطعذذنا ]1 
© ع ععل81 بطاتصود :مهلهم] .ععسعلسموىءىمه © 


(2) .11 .م :1883 ,آعاه 
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الدينية» ومشروعية الدفاع عن الحرية الشخصية كأعراف سائدة في الدبلوماسية 
الحديثة» مبررًا بها سلوك محمد بأن لا الحروب التي قام بها كانت عدائية» ولا استخدم 
مسألة الإكراه في الدين بأي شكل من الأشكال. بل إن محمدًا وأتباعه تعرضوا للقمع 
على فترات في مكة من قبل قريشء وكانوا مضطهدين بشكل عام. بموجب القانون 
الطبيعي والقانون الدولي كان من حق محمد وأتباعه شن حرب ضد من يضطهدونهم 
للحصول على حقوقهم المدنية وحرياتهم الدينية في وطنهم الأه". 

كرس شيراغ علي عمله على الإصلاحات السياسية والقانونية والاجتماعية 
المقترحة في الإمبراطورية العثمانية والدول الإسلامية الأخرى 0560م0:م 16 
تعطاه لصة ع أمظ نقصهع06 عطا مز ممضمكاعء لواعمد لصة علمقعع1 علوعتتامم 
65 013112033 .» أقول: كرّسه للسلطان عبد الحميد الثاني. قبل الخوض 
في تفاصيل الكتاب ولفهم أفضل لمحتواه؛ يجب إيلاء الانتباه لوقائع تلك الفترة 
من الإمبراطورية العثمانية» فترة تحولات وإصلاحات عميقة بدأت في عام 1839 
مع التنظيمات. ينبغي التأكيد أيضًا على أن مصير الإمبراطورية العثمانية ودولة 
الخلافة كان له تأثير عميق على المجتمع المسلم الهندي» وعلى فكر محمد إقبال 
والمودودي» كما سيتضح في الفصول القادمة. 


11. الإصلاحات السياسية والقانونية في الامبراطورية العثمانية في 
النصف الأول من القرن التاسع عشر 

كانت حقبة التنظيمات بمثابة المرحلة الثانية من تحديث النظام العثماني- التركي» 
بعد النظام الجديد لسليم الثالث (1761 - 1808) ومحمود الثاني (1785 - 1839). 
بدأت مع المرسوم الملكي لجولهان (فرمان التنظيمات» يسمى أحيانًا ميئاق كولخانة) 
3 تشرين الثانى/ نوفمبر 1839» دشنه السلطان عبد المجيد الأول (1823 - 1861). 
تضمن الميثاق إصلاحات حديئة خاصة في النظام القانوني. الميثاق كان أساسًا نتيجة 
لضغوط الدول الأوروبية والحداثيين من المثقفين المستنيرين» الميثئاق أعلن مبادئ 
(1) ع2 اله أقط) عمتجتمطة «رلمطتل» سقادسممم عطا كه صواتكمصيت امعتاتى 1885.4 مطوونتطك ,اماه 


للع تقو لتو كانام تدم *زه جيه ع اأووعنعع3 أقطا له زع جأممء عل عععل؟ لفاستسقطه1] أه كمد 
.1-11 مم .م2 لمة علمتم5 رعلاعهط1 تمائنه 021 .مقترمك1 عطا صأ 100ل )مد كأ رصوأع 
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التنظيمات» ومنح حقوقًا مضمونة وأساسية مثل: حق التأمين على الحياة والممتلكات» 
وحفظ كرامة كل ما ينتمي للسلطان» وينطبق ذلك على المسلمين وغير المسلمين. 
وعلى الرغم من أن الميثاق كان يهدف إلى ترسيم الحدود الشرعية وفصل السلطة 
المؤقتة للحكومة عن سيادة الخليفة» إلا أنه احتوى على العديد من المصطلحات 
الإسلامية وإشارات إلى القرآن والسنة. وأتت الجملة الأولى في الميثاق على ذكر 
الحاجة لتغيير في مؤسسات الدولة المترامية الأطراف. واستراتيجية ممنهجة لكافة 
أشكال التحديث منذ أواخر القرن الثامن عشرء مسوغة الإصلاحات بنسبتها للشريعة 
المباركة التي لم يتم تطبيقها كما ينبغي. لكن خلافًا لما سبق عندما كانت أوامر القرآن 
وقواعد الشريعة تطبق تماماء الميئاق أعلن أن السلطان سيصدر بعض «القوانين 
الجديدة» فيما يتعلق بتنظيم النظام المالي والقانوني» معتمدًا على الله سبحانه وتعالى 
وعلى روح النبي المباركة'». أيضاء أعد المجلس الاستشاري بروتوكول يبين كيفية 
إقامة التنظيمات المنصوص عليها. ضرورة التغيير ذكرت صراحة في المادة (أ): النظام 
القديم غير السليم يجب استبداله بقوانين جديدة؛ طبقًا لأحكام الشريعة الإسلامية» 
مبنية على حرمة الأرواح والممتلكات. والكرامة حق يكفله القانون» وينطبق هذا على 
المسلمين والأقليات من غير المسلمين. ما لم يكن واضحًا في الميثاق هو اتجاه هذا 
التغيير: التغيير في النظام التشريعي كان المقصود به تغيير نحو «العلمانية» الغربية. 
«القوانين الجديدة» التي ذكرت في محتوى المادة (أ) من البروتوكول كانت حقيقة 
هي المواد التي تحدٌ من سلطة وهيمئة الشريعة والسلطان. وهذا ما ستثبته التطورات 
اللاحقة على سبيل المثال. المؤسسة القائمة على أول دستور وبرلمان في عام 1876. 
لهذا السبب احتاج كتاب البروتوكول في المادة الثانية إلى الإشارة أن الشريعة هي 
المصدر الأساسي للتشريع خلاقًا للماضي عندما كان أخذ القوانين من الشريعة أمر 
مفروغ منه ولا يحتاج لذكر في العملية التشريعية. هذا البروتوكول مهد الطريق لوضع 
الشريعة كشيء في الخطاب العلماني» هذا الشيء هو مصدر التشريع وسن القوانين. 
بيد أن تشيّء الشريعة هذا اتخذ شكلا مختلفا في السنوات اللاحقة» وستتحول 


(1) الترجمة الإنكليزية للنص الأصلي موجودة هنا: 
1 لعددععء2 )كا ,تساتتا.ع سقط لأناع/ا. تاعع. 252 لؤهتتة, بريد //:م 2012/02/1 
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الشريعة من المصدر الوحيد للتشريع إلى كونها تحتاج حماية من السلطة القانونية 
والسياسية الحاكمة. لذلك»؛ فإن أهمية هذه النصوص تكمن في كونها تحتوتي على 
العديد من العناصر الإسلامية على المستوى الخطابي فقطى بينما كانت في جوهرها 
بداية الانتقال من سيادة الشريعة الإسلامية في النظام القانوني آنذاك©. 

في هذه الأثناء كان هناك تقنية خطابية موازية : تقوم على افتراض تخلف المجتمع 
الإسلاميء تلقي باللوم على التقاليد. واشترك في هذا التمط الخطابي كلا من الدولة 
والمثقفين ذ في الفترة الدستورية الثانية التي بدأت في عام 08ظغ1 بعل ثورة الشياب 
الأتراك. ومع ذلك رأى القائمون على الشأن الإسلامي ألا يجب إلقاء اللوم على 
«الإسلام الحقيقي» الكامن في المصادر (كالنصوص المقدسة والتاريخ الإسلامي 
المبكر)» بل اعتبروا أن الحل يكمن في العودة إلى الأصول. ذكر صراحة في المادة 
(ب) في الميثاق: القوانين الجديدة للتنظيمات يجب أن تكون ملتزمة بالشريعة» كان 
ذلك اعتراف بأولوية الشريعة على إرادة السلطان أو الحكومة. علاوة على ذلك. فإن 
الشريعة الإسلامية هي أساس هذه القوانين الجديدة المقترحة كما جاء في المادة 
(ج). مبادئ: «كحرمة الأرواح والممتلكات والشرف» جاءت جتبًا إلى جنب مع 
«العقل» و«النسل»؛ وشكلت هذه ما يعرف باسم «أهداف الشريعة الخمسة». ووفقا 
للفقه الإسلامي (الفقه؛ أو القانون الوضعي)؛ جميع القواعد والقوانين موجودة في 
نهاية المطاف بغرض حماية هذه العناصر الخمسة للحياة البشرية. 

أحد الملامح المهمة للخطاب المستخدم في البروتوكول هو الحد من سلطة 
الخليفة ‏ السلطان. الميثاق الذي مضاه الخليفة بنفسه جعله نافذًا ومقيدًا بالقوانين 
التي يضعها آأخرون: مجلس المداولات. في الواقع؛ يصبح المصدر الأساسي للتشريع 

هو #مجلس المداولات؟ والمتكون من عدد متزايد من الموظفين الضباط الذين 
تعلموا على النمط الغربي. علاوة على ذلكء نلاحظ أنه على الرغم من أن الميثاق يقر 
)ع( أود أن أشكر بروفسير نور الله أردك الذي تشارك معي هذا المقال» وأصبح مرجمًا لي في هذا الجزء من الفصل» 

لمزيد من المعلومات انظر: 

1112 111 نه )ناا لأكدهن) 1876 عطا لسة 'زاأأصمء5400 رسماكل» .20103 .طوالتصسلة ,الم 
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الشريعة ويهتم بهاء إلا إنه خلا للسائد لم يقترن إعلان الميثاق بفتوى من قبل شيخ 
الإسلام (النائب الديني الرئيسي للخليفة)؛ مما يشير إلى تراجع قوة شيخ الإسلام 
(المؤسسة الدينية). في الظروف العادية في حال إصدار قانون أو ميثاق» لا بد من 
فتوى تصدر كغطاء شرعي له. لذلك فإن عدم وجود فتوى - كفعل خطابي - كان أول 
فصل بين «الديني» و«الدنيوي» في التشريع. هذا الحدث له دلالته عندما نعلم أنه حتى 
وقت متأخر من عام 1922 أي: بعد ذلك بقرن» أحتاج مصطفى كمال وحلفائه لفتوى 
دينية لإلغاء نظام الملكية العثماني. 

يمكن رصد ظاهرة مشابهة في مرسوم الإصلاحات (فرمان الإصلاحات) الذي أعلن 
في 18 شباط/ فبراير 71856. مرة أخرى» نتيجة للضغوط من قبل الدول الغربية في إطار 
توسيع امتيازات المسيحين الذين يعيشون في الإمبراطورية العثمانية؛ وامتيازات أكثر 
للرعايا من غير المسلمين في الإمبراطورية. كان ذلك بمثابة إنتاج نظام جديد بالكامل 
قائم على المواطنة الحديثة» في إطار تشكيل الدولة الحديثة. المرسوم أكد على الحقوق 
والامتيازات السابقة بالإضافة إلى بعض الحقوق الجديدة لضمان المساواة بين المسلمين 
وغير المسلمين في مجالات كالتعليم» الخدمة العسكرية» تحقيق العدل» الضرائب 
والتعيبنات في المصالح الحكومية؛ بالإضافة إلى حق الأجانب في الملكية الخاصة. 
أضف لذلك إصلاح الهيئات القضائية والقوانين الجنائية والتجارية؛ وتمثيل الطوائف 
الدينية في المجلس الأعلى. وصف الميئاق شؤون غير المسلمين في الإمبراطورية بأنها 
في ذمة الله سبحانه وتعالى» وحق المساواة مكفول للجميع بموجب روابط المواطنة. 
ومع ذلك» كان هناك إشارات أقل للشريعة في هذا الميثاق مقارنة بميثاق التنظيمات» 
فقد أتى الميثاق على ذكر خطاب آخر وهو «اللحاق بركب الحضارة المعاصرة». منح 
الميئاق امتيازات لغير المسلمين مع الإشارة لمبدأ حرية الضمير. اللوائح المقترحة 
لتحسين ظروف «المواطنين» تم تبريرها بحجة ما يقتضيه مجد الدولة ومكانتها بين 
الدول المتحضرة. تضمن الميثاق إصلاحات قانونية وأخلاقية ودينية وتربوية واقتصادية 
حيث مفاهيم كالمساواة والحرية والتقدم المادي والعقلانية تقبع في «الخلفية». 


(1) /غا.الت358.8ز0113. نابا //:مااط غه لتناه؟ عا صوء انزع لممتأئتده عط كه ضسوأنوادقدتا ادتاودظ سف 
2 العذقعع26 1351 ,تصاتا 1 تماع] 
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من الملاحظ أنه في هذين الميثاقين جرت فيهم محاولة الفصل بين «الديني؟ 
و«الدنيوي؛ للحد من سيادة السلطان وسلطة الشريعة» وأضحى هذا ممكنًا باستخدام 
خطاب «تجديد المؤسسات القديمة». هذه الحجة القائمة على عدم كفاءة المؤسسات 
القديمة» وكذلك القوانين» وضرورة استبدالها بأخرى تحل محلهاء ستتكرر مرارًا 
وتكرارًا في الإصلاحات اللاحقة التي من شأنها تجسيد وإعادة إنتاج الأيديولوجية 
العلمانية. بدعم هذين الميثاقين» وضعت التطورات السياسية والاقتصادية التالية 
الدولة العثمانية في وضع أقرب إلى أوروبا في تلك الحقبة» ومهّدت الطريق لأول 
دستور على الإإطلاق في تاريخ تركيا. 


111. الإصلاحات السياسية والقانونية في الامبراطورية العثمانية في 
النصف الثاني من القرن التاسع عشر دستور وبرثمان 1876 
كان خير الدين باشا التونسي (1890-1822) رئيس وزراء في ظل حكم السلطان عبد 
الحميد الثاني©. كان التونسي مؤيدًا لنظام دستوري طبقا للتفكير السياسي السائد في 
عصره. حيث سيكون للعلماء والوجهاء مكانة خاصة. هذه التغييرات سيكون لها بالغ 
الأثر على المستوى السياسي والأيديولوجي. بدأت الحكومة عملية دمج كتوجه نحو 
المركزية الإدارية» لكنها اتسعت بعد ذلك لتشمل مسألة الولاء السياسي. كانت فكرة 
المواطنة المتساوية» والتي تعرف باسم العثمانية» شبه وسيلة قانونية تريد الحكومة من 
خلالها أن تحل محل الولاءات العرقية والدينية للأقليات المختلفة. المحاولاات نحو 
الدمج باءت بالفشل بسبب الأقليات المسيحية القلقة» ففكرة المواطنة كانت تفتقر 
لنداء عاطفي كالذي يجمعهم كقومية مسيحية. لكن المفكرين المسلمين الأتراك» 
(1) لتتة ععطدط :نملممآ .ععاوممء2 طوعة عط آه لتتمأكتة1 ىن .1992 .أرعطاة ,1[للف 2701018 م1 ل01 
-قع 16 1161012165 .1868 .قتاقة صاداآ-له ملإقطك1 ,1011151 ملف ءءة داتقاعل ع:هم ,10 ,306 .م معطوطا 
أء عنوتاتامم عومعحيره! عل عتامهم عسغتسعمم هل أممصده؟ تمككظه :مداه ااكني كتفائ جاه كعتتدد 
أبةط نذموط ,كتروتاهه 5ع غهاة"[ 2ا7ةئتزمه كلامم لملاعع012 عكناد كنلام هل :غ6لن)تاصا عباو أ )كتاهاع 
-ن1 .عاالمسع؟]!-له تدططم أساء عولط 1 عاالعمدلا له مدععلة [-عدرتلل دعاسلا علأن أممتعك0 .أممصنانا 
رمع آ ,8101/11 نزط ومل)داكصةه) طامتاومة .1878 هذ اتطامقاك1 هذ لعطدتالطنام ععلها ,1867-1868 ,كتمهم 
حأاكسلا ادمع _-طامءعاعستم وه عدتاقعع) لمعتاتامم عط .لوط اعرد عط .1967 .(.لع) ايده 
لأسععمو عولء مما م طلوط أكعنباكذ غط1' 0) تمتاءنالمماهآ عط أن 3هنا2أكمدنا لذ .لسقتدى)هاد 
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الذين زاد عددهم بكثرة بعد منتصف القرن التاسع عشرء استغلوا العثمانية باعتبارها 
أيديولوجية قومية خاصة بهم وفسروا مضمونها وفقًا لخلفيتهم الثقافية والاجتماعية 
الخاصة: وفهمهم للتاريخ.. بدأت الجنسية تتحول من هنا إلى القومية. 

بين مفسري النظام الجديد» كانت حركة شباب العثمانيين حركة مهمة برز منها 
ثلاثة مفكرين: إبراهيم شناسي (1871-1826)) ضياء باشا (1880-1825): نامق 
كمال (1888-1840)؛ حاولوا تطوير وتوسيع الشروح النظرية وتقديم أيديولوجية 
للمؤسسات المركزية الحديثة الناشئة» من حيث التقليد السياسي الإسلامي ومبادئ 
الحكومة العثمانية. تركزت أفكارهم بشكل أساسي على إعادة هيكلة مؤسسات 
الدولة» بينما كان الإصلاحيون الإسلاميون مثل جمال الدين الأفغاني ومحمد عبده 
معنيين في المقام الأول وعلى المستوى الفلسفي بالإصلاح الديني. حتى الوحدة 
الإسلامية بين عبده والأفغاني كان نشاطها في أواسط الوطنيين المصريين مقتصر على 
مواجهة السياسة التوسعية للغرب. بينما كانت مساعي نامق كمال» وضياء باشا تهدف 
إلى التكيف المؤسسي والتنشئة السياسية بدلا من الإصلاح الديني0». 


تعلم إبراهيم شناسي » وضياء باشا ونامق كمال في مدارس حكومية» وشغلا 
مناصب حكومية مثلهم مثل أقرانهم. فقد نشأوا أساسًا كممثلين لهيكل بيروقراطي 
مركزي. وبغض النظر عن خلافاتهم مع السلطان الناجمة أساسًا عن حاجتهم لتحديد 
صلاحيات العرش. فإن أفكارهم تتكون من عدة أقسام» وفيما يتعلق بالأفكار 
السياسية» يمكن تعريفها على أنها تلك الأفكار المتعلقة بتقديم نظام دستوري 
ومؤسسات تمثيلية وظيفتها إلى حد كبير تقسيم المهام داخل المؤسسة الحاكمة. تم 
تسويغ فكرة المؤسسات التمثيلية على أنها تطبيق لمبدأ الشورى (التجمع والتشاور)؛ 
بدلا من النظام القائم على تمثيل جماعة ومصالحها. كان هدف المثقفين هو إصلاح 
خطأ التنظيمات. ووضع حد للانقسام الثقافي الناجم عن سوء فهم الأسس الفلسفية 
والأخلاقية والاجتماعية للإمبراطورية» وعن استخدام سلطة الدولة لفرض نظام 
الثقافة الغريبة على المجتمع. 
(1) قط «1789-1908 ,ع1قاك مقتره)0 م118 01 50 8ه كمهك” عط1» .1972 .11 لمصسعةا1 ,لمم مير 
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تعتبر حركة شباب العثمانيين أيضًا حركة «ليبرالية؛ حيث أنها انتقدت السلطة 
المطلقة التى حصل عليها السلطان والبيروقراطية المركزية» ومحاولة هذه السلطة 
تدمير النظام الثقافي القائم. نقد السلطان ناجم أيضًا عن استبداد لا يتوافق مع نمط 
حياة راشدة ومنتجة. فئة أخرى من أفكار شباب العثمانيين شكلت الثقافة السياسية 
للدولة العثمانية «الحديثة» الناشئة أو الوحدة الإدارية التي قادت التغيير. كان الهدف 
الأساسي هو إنتاج هوية جديدة لكل ما يتعلق بالعثمانية والولاء لحكومتها. المفهوم 
الجديد للوطن هدف إلى إنتاج شكل جديد من أشكال الهوية تحل محل الانقسامات 
الدينية والعرقية والمحلية. فيبحصل بموجب ذلك جميع السكان على الجنسية العثمانية 
بغض النظر عن الدين» وإلغاء الطوائف ودخول العامة في الخدمة العسكرية بعد أن 
كانت مقتصرة على الأتراك كل هذا مهد الطريق لثقافة سياسية جديدة. مع ذلك» ظلت 
مسائل كالولاءء والهوية قناعات داخلية لا تتحقق بدون تجربة مؤثرة قادرة على الربط 
بين قيم المرء والكيان السياسي الجديد, والدولة الحديئة0". 


كانت أيديولوجية نامق كمال تدور بشكل حصري في أفق الفكرة الناشئة 0 
الوطن, معظم ما يتعلق بمجتمع «الأمة» بدأ يتحول نحو الدولة الإقليمية الناشئة 
ماع و ل را 0 
استبدل القيم المسيحية بقيم إسلامية. وجدت الأيديولوجية بمعناها الحداثي كوسيلة 
للتعبئة الجماهيرية»؛ وإضفاء الهوية طريقها إلى عمق السياسة الإسلامية التركية. لكن 
أيديولوجية نامق كمال؛ المتجذرة بشكل ما في الإسلام؛ كان من الصعب قبولها في 
التكتلات المسيحية التي كانت تسعى لتأسيس قوميتها الخاصة. كذلك لم تستطع 
الثقافة السياسية الناشئة» والمرتكزة على المثقفين البيروقراطيين» أن ترضي المطالب 
العملية للأعيان وأصحاب الأملاك الذين طالبوا بحكم مسؤول ومسيطر وذي أهلية 
ومهنية» ونظروا بعين الريبة لدوافع النخب المثقفة. 

وبالرغم من أن حركة شباب العثمانيين لعبت دورًا حيويًا في إدخال بعض المفاهيم 
العامة للثقافة السياسية فيما قبل الحداثة» ومهدت الطريق للتجربة الدستورية في 
حزيران/ يونيو 1876. إلا إنها لم تستطع حل الصراع الدائر بين الطبقات المتوسطة 


(1) .262-264 .مم :1972 ,الفط مير 
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صاحبة الأملاك ونخبتهم الثقافية- البيروقراطية الدولتية. هذا الصراع الناجم عن فوارق 
اقتصادية واجتماعية لا يمكن حله بسهوله بوحدة ثقافية. كانت طبقة ذوي الأملاك تفتقر 
للتنظيم الذي يبلور ويعبر عن وجهات نظرها الخاصة. لكن الصراع كان حامي الوطيس» 
وقد ظهر للعلن في أول تجربة دستورية برلمانية في آب/ أغسطس عام 71876"©. 

جاء السلطان الشاب عبد الحميد الثاني إلى السلطة في عام 1876 عن طريق صفقة 
أبرمت مع حركة شباب العثمانيين» واعدًا إياهم بمرحلة انتقالية إلى النظام الدستوري. 
الوعد الذي من شأنه أن يكون الرد المناسب على القوى الأوروبية» بما فيها روسياء 
التي كانت تضغط على إسطنبول لمزيد من الإصلاحات الاقتصادية والسياسية التي من 
شأنها فتح الحدود العثمانية على الرأسماليين الأوروبيين» وتوسيع حقوق العثمانيين 
من غير المسلمين. كان إعلان أول دستور©» وتأسيس الجمعية العمومية الأولى 
في عام 1876 علامة بداية أول حقبة دستورية؛ وكانت أيضًا حجر الزاوية في علمنة 
الدولة العثمانية. كان تعيين #الشعب؟ كجزء من أسس الشرعية والحد من هيمنة النظام 
الملكي تغييرًا حادًا وإن كان جزئيًا في أسس سيادة الدولة. عرّف السلطان في مرسومه 
الملكي أغراض الجمعية العمومية الجديدة: الضمان لتطبيق القانون كاملا؛ بما يتوافق 
مع الشرعية والاحتياجات الحقيقية والمشروعة للدولة والشعب؛ وللإشراف على 
نظام الإيرادات والنفقات للدولة. 


من أواخر القرن السابع عشر فصاعدًاء تم تبرير كل التغيرات الاجتماعية والسياسية 
والقانونية بإشارة للشريعة الإسلامية. وقد تم بالفعل الحفاظ على موضوع انسجام 
القوانين الجديدة مع الشريعة في مرسوم التنظيمات. كان هنالك أيضًا تكنيك خطابي 
واضح وهو إدراج عبارة ل«تنفيذ قواعد الشريعة الإسلامية بطريقة أكثر كفاءة؛ في 
البرلمان الجديد» وهو ما يعتبر خطوة على طريق تشكيل دولة الحداثة. أضف لذلك» 
أن السلطان عبد الحميد الثاني الذي وقَّع المرسوم» لم يكن متعاطفًا مع «التغريبيين؛ 
(شباب العثمانيين)؛ والإصلاحات العلمانية؛ بل على العكس انتهج سياسة عموم 


(1) .264-266 .مم :1972 ,لم2 مز 
(2) يوجد ترجمة إنكليزية للنص الأصلي على الرابط التالي: 
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الإسلاميين أثناء فترة حكمه. لكن بسبب حساسية ميزان العلاقات بين الدول الأوروبية 
وحركة شباب العثمانيين» اضطر عبد الحميد الثاني للتعامل مع شباب العثمانيين في 
تأسيس أول جمعية عمومية وإعلان الدستور عام 1876: الذي علق العمل به لاحمًّا في 
عام 1878. تكمن أهمية هذا في كون كلا من الإصلاحيين ومناهضي التغريب لجأوا 
لنفس الخطاب الخادم للوسلام عند محاو لة تحديث النظام السياسي. 

تحولت القضية إلى مجلس الوزراء بعد المرسوم السلطاني» ثم انتقلت لمجمّع 
أكبر يضم ما يقرب من مائتي شخصء من بينهم وزراء ووجهاء من العسكر والمدنيين 
وعلماء الأمة لمناقشة تأسيس البرلمان. وعلى الرغم من معارضة معظم العلماء 
لفكرة البرلمان» واتهام مدحت باشا  1822(‏ 1884)» الصدر الأعظم والقيادي 
البارز بين شباب العثمانيين» والمعروف ب«أبو الدستور»؛ على الرغم من اتهامه بأنه 
تصرف بطريقة غير إسلامية عن طريق سماحه للكافر (غير المسلم) بأن يكون نائبًا 
في البرلمانء إلا أنه نجح في الفوز على العلماء» بمساعدة بعض أعضاء هيئة العلماء 
نفسها من الدستوريين الذين برروا فكرة البرلمان بالإشارة للقرآن. كان من بينهم صمي 
الدين أفندي رئيس المحكمة العليا والذي لعب دورًا مهمًا- شرح تفصيلي- بالأدلة 
«النقلية والعقلية؛ (مبدأ الشورى الذي فشّره صفي الدين على إنه «البرلمان»)» كان 
يتفق تمامًا مع الإسلام» وكان تفسير صفي الدين هذا يتفق مع رؤية الدستوريين. في 
الواقع» هذا مثال آخر على الحالات التي برر فيها الحداثيون الإصلاحات (المتمثلة 
هنا في حكومة دستورية) بنسبتها للقرآن» من خلال توظيف تقنيات خطابية مختلفة 
بما في ذلك تحليل النصوص المقدسة» ووصل الأمر لتجريد الآيات والجمل وحتى 
العبارات من سياقهاء وتطبيقها على القضايا الناشئة لإيجاد حل لها من حيث إنها تتفق 
مع الجمل المختارة في المعنى المعجمي. علاوة على ذلك. لا يزال القرآن يحتفظ 
بوضعه كغاية باعتباره المصدر الرئيسي للتشريع في أي تغييرات دستورية. ومع ذلك» 
تحولت الآيات التي استشهد بها المتحدث إلى شعارات جديدة مغايرة لقرون طويلة 
من التفسير القرآني في الإسلام. أصبح تفسير الآيات القرآنية بطرق غير عادية تقنية 
خطابية شائعة جدّاء خصوصًا بعد عام 1908 وفمَا لوتيرة التحديث في تركيا!©. 


(1) نمزيد من المعلومات انظر: 
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من ناحية أخرىء فإن حقيقة أن عضوًا من هيئة العلماء» وإن كان من المؤيدين 
للدستوريين» أشار إلى سلطة القرآن والأحاديث لإثبات التوافق بين المؤسسات 
الغربية والإسلام» يدل مرة أخرى على أن تغيرات مهمة تحققت في طريق التحديث 
في المجالات الخطابية والسياسية على حد سواء»ء عن طريق اللجوء إلى الإسلام نفسه. 
بعبارة أخرى. يظهر موضوع تطابق الإصلاحات مع الإسلام من وقت لآخر بتقنيات 
مختلفة. وعلى الرغم من أنه واجه معارضة كبيرة» إلا أن صفي الدين نجح في دمج 
المبادئ الإسلامية التي كان من المفترض أنها تنتمي لمجال خطابي ليس فقط مختلف 
بل معارضء» دمجها ووظفها بشكل مدروس بنجاح ليربح النقاشات الدائرة حول مؤسسة 
البرلمان» ليعطي بذلك المساعدة التي كانت ترياق الحياة لمدحت والدستوريين. 
تضمن القانون الأساسي لعام 1876» أول دستور على الإطلاق في التاريخ التركي» 
والمكون من 119 مادة وكان أكثر تطورًا من الذي يليه (1921)» الذي أعد في خضم 
الحرب. كانت الاستراتيجية الخطابية الرئيسية المستخدمة في الدستور السابق مقترنة 
بالإسلام والخليفة السلطان» والعديد من المواد الواردة فيه أعربت عن التقنيات 
المختلفة التي تتضمن هذه الاستراتيجية الرئيسية. على سبيل المثال» حافظ القانون 
الأساسي أولا وقبل كل شيء على انتماء السلطنة والخلافة للسلالة العثمانية (المادة 
3)» السلطان حامي الإسلام وحاكم رعايا الإمبراطورية العثمانية (المادة 4)؛ كما حافظ 
الدستور على تمجيد السلطان «السلطان مقدس وغير خاضع للمساءلة».ومع ذلك» 
ولأن عبد الحميد الثاني أبطل العمل بالدستور في عام 1878 ووضع نفسه الحاكم 
المطلق حتى عام 1908» سيتم فيما بعد في عام 1909 تعديل الدستور بحكم من لجنة 
الاتحاد والترقي (ل.ا.ت) وإضافة جملة للمادة الثالثة تطلب من السلطان حلف اليمين 
ليكون مخلصًا (لقواعد الشريعة المباركة والقانون الأساسي «الدستور»)”"). كما تم 
إلغاء حق السلطان في إلغاء البرلمان لاحقا في عام 1914 (المادة 73). 
عطاعه ممناتامطة 11 نمك دتناعء5 01 كع )ناه80 عطا 2110 تنه!كا! .2009 .11د[ انملظ ,1101م 


ذماآ ,13قمه11لد0 أ بواأتعلالونا .(مأأمارءؤدتل .طلطط) (1908-1924) عأاقطدتلوه 
5100165 اعافد عوعلط! عه؟ رعاوء 0 


(1) الترجمة الإنكليزية للنص الأصلي موجودة هنا: 
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وهكذا تم تقليص سلطة الحاكم المطلقة تدريجيًا من خلال تعديلات في مواد 
الدستور. ووفقًا للنمط الخطابي السابق» تم ذلك أيضًا بنفس الاستراتيجية الخطابية 
«بالإشارة للشريعة الإسلامية»؛ واشتّرط وضع جملة: «باسم الله في اليمين الذي 
سيحلفه السلطان والنواب» ووجد كذلك في اثنين من الدساتير (1921 و 1942) 
نفس الممارسة الخطابية التي تعمل كجزء من استراتيجية أكبر لإضفاء شرعية على 
المؤسسات الحديثة (البرلمان) من الإسلام. وعلاوة على ذلك. فإن النسخة الأصلية 
من الدستور نفسه حدّت من سلطة السلطان والشريعة. على سبيل المثال» اعتمد مبدأ 
الفصل بين السلطاتء وتم تقسيم السلطة التنفيذية إلى أقسامء وتأسيس حكومة حديثة 
لها رئيس وزراء ووزارات ومجلس وزراء (المادة 68-27)., بالانتقال إلى التشريع 
(المادة 80-2) تم تقييد سلطة السلطان. كذلك الاختصاص القضائي (مادة 91-81) 
أدى إلى تشعب النظام القانوني وفصل المحاكم الدينية عن المحاكم الإدارية. واستمر 
التشعب أيضا في نظام التعليم» الذي انطوى على كلا من المدارس الدينية والعلمانية 
في التعليم العالي. كان اعتماد المبادئ الحديثة في الفصل بين السلطات خطوة أخرى 
مهمة في طريق تحديث الدولة. 

أبقى الدستور أيضًا على اللغة التركية اللغة الرسمية للبلاد (المادة 18)» والإسلام 
هو دين الدولة» وكل المعتقدات الأخرى لديها الحق في ممارسة شعائرها بحرية 
(المادة 11). علاوة على ذلكء» جاء الدستور على ذكر «كل رعايا الدولة يتمتعون 
بحرية شخصية! (المادة 9): والتي بموجبها أيضًاء ووفقًا للوائح الواردة في التعديلات 
السابقة» أصبح غير المسلمين الذين يعيشون في الأراضي العثمانية على قدم المساواة 
مع المسلمين» ممُنحوا حقوق مثل المساواة أمام القانون (المادة 17)» والمساواة في 
الوظائف العامة (المادة 19). كانت كل هذه القوانين تعني «دسترة» المواطنة» كما 
كان متوقعًا في مراسيم الإصلاح السابقة» مما جعل سكان الإمبراطورية «رعايا» 
السلطان وامواطنين» الدولة» كان هذا مؤشرًا على تهجين النظام السياسي العثماني 
(تقليدي - قانوني عقلاني). 

أخيرّاء ساهم منح حرية الصحافة (المادة 12) في التحديث» حيث وجدت كل 
من الأفكار الدينية والعلمانية تربة خصبة للانتشارء حدَّت كذلك من سيادة السلطان» 
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خاصة فيما يتعلق بحقيقة أن الصحافة كانت الوسيلة الرئيسية للمعارضة والأداة 
الأساسية لنشر الأفكار الثورية حتى عام 1908. لذلك قام السلطان عبد الحميد 
الثاني بحظر البرلمان» ووضع رقابة على الصحافة؛ ونفى قادة المعارضة إلى فرنسا 
ومقدونياء والذين كانوا في نفس الوقت ناشري العديد من الصحف. لذلك بعد ثورة 
تركيا الفتاة عام 8 أضيفت عبارة «بدون رقابة» لنفس المادة» على الرغم من أنه 
في وقت لاحق (بعد 1913) خضعت الصحافة للرقابة من قبل الحكام الجدد!". 

كان الهدف من الدستورء فيما يتعلق بتوقيته وأهداف السياسة الخارجية المأخوذة 
في الاعتبار» زعزعة الجهود الروسية للتدخل في الشأن التركي بموافقة غربية» من أجل 
«تحرير» النظام العثماني. ومع ذلك ومن وجهة نظر عملية» بدى الدستور إجراء منطقيًا 
مصممًا أساسًا لتحقيق تكامل في الأدوار السياسية كالبرلمانات الغربية. لذلك الحاجة 
لبرلمات وتحديد مكانته لم تنبع من إدراك ثقافي» ولكن فرضته الضرورات الوظيفية 
النابعة من بنية اجتماعية متنوعة ونظام سياسي متباين. أدت المناقشات للمطالبة 
بإخضاع السلطة التنفيذية لرقابة ممثلي الشعب المنتخبين وشرعنة السلطة وفقا لإرادة 
الشعب» حيث أن «وجود دولة يتوقف أساسًا على قبول الشعب6. وجاءت هذه القضية 
إلى العلن أثناء الجدل الدائر حول إذا ما كان القانون الذي أقره البرلمان يمكن تعديله 
من قبل مجلس الوزراء. أدرج مجلس النواب ملاحظة هامة في نهاية المطاف في الرد 
على خطاب السلطان. ينتقد الأداء الإداري الفقير للوزراء الذين يفترض أنهم ساهموا 
بشكل ما في هزيمة العثمانيين في الحرب مع روسيا عام 1877. وصل الصدام بين 
السلطة التنفيذية والسلطة التشريعية إلى أوجه عندما احتدمت المواجهة بين السلطان 
والسيد أحمد أفندي مشرف التقابة» والذي قال للسلطان إنه هو المسؤول عن المصيبة 
التي وقعت فيها البلاد» وأنه لا يمكن تحميل مجلس النواب مسؤولية أمر وقع دون 
علمه؛ لكن السلطان حل البرلمان منهيًا بذلك أول تجربة برلمانية عام 1878. 

سعى دستور 1876 إلى إقامة ملكية دستورية للحد من صلاحيات السلطان» 
وبالتالي» حفظ وعزز نظام العمل القائم بين الفروع الثلاثة التقليدية للحكومة. أنشأ 
الدستور السلطة التشريعية وحدّد مهامها وفقًا للأنظمة الغربية» وتم تبرير علاقة 


(1) لمزيد من المعلومات انظر: 20108 ,1801م 
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السلطة التشريعية بالسلطة التنفيذية من منطلق مبدأ (الشورى والتشاور) المذكورين 
في الإسلام. في الوقت نفسه عرّف الدستور السلطان بصفته رئيس السلطة التنفيذية 
وأعطاه صلاحيات واسعة في تعيين وإقالة الوزراء. لكن» كما ذكرنا سابّاء سرعان 
ما طالب النواب بالتحكم في السلطة التنفيذية» حيث إنهم «ممثلي الشعب». كان 
الإصلاحيون العثمانيون الأوائل؛ الذين لم يكن لهم علاقة بأي تدخل أجنبي مباشرء 
ولم يواجهوا مشاكل معقدة نسبيّاء قد اتبعوا منطق وظيفي في ابتكار منصب (رئيس 
الوزراء)» الذي بدوره طور جهازه الإداري الخاص به. ظهر الاتجاه المطالب بالتحكم 
في السلطة التنفيذية بوضوح بعد تدمير الانكشارية”! عام 1826» أي: بعد أن زال أكبر 
تهديد للإصلاحات. كان هناك رؤساء وزراء عظامء والمعروفون أيضًا بالإصلاحيين؛ 
مثل رشيد باشاء علي باشاء فؤاد باشا ومدحت باشاء برزوا من الفترة 1839 إلى 1876» 
على الرغم من فلسفاتهم المختلفة. لكن منذ عام 1876 فصاعدّاء وتقريبًا حتى نهاية 
الإمبراطورية العثمانية» لم يكن هناك رؤساء وزراء بنفس المستوى. سيطر السلطان 
عبد الحميد الثاني بشكل فعّال على السلطة التنفيذية» واستخدم رئيس الوزراء كمجرد 
وكيل تنفيذي. 

بدأت الجهود الرامية إلى تعزيز قوة العرش تحت حكم السلطان عبد العزيز 
(1876-1830) في 1870. كان عبد الحميد الثاني هو من زاد من قوة العرش» وحوّل 
السلطان من الممثل الأعلى للسلطة التنفيذية» كما كان الحال على مدار الإمبراطورية 
العثمانية» إلى شبه إله مستبد وهو الخليفة» والذي سعى لإضفاء الشرعية على سلطاته 
من خلال إعادة تفسير وأحيانًا «الانحراف» عن النظرية السياسية الإسلامية العثمانية. 
كان استبداد عبد الحميد الثاني مختلف عن الحكم الصلب لمحمود الثاني. في 
الواقع» اتبع محمود الثاني التقليد العثماني القديم في القوانين والأعراف؛ ما يعني» 
انه اعتمد على صلاحيات تنفيذية مطلقة لاستخدام ما يلزم من سلطة لتقوية وظيفة 
الحكومة. لم يحاول محمود الثاني إضفاء شرعية على سلطته من خلال إعادة تفسير 
الشريعة الإسلامية» ولكن اعتمد على الممارسات السياسية. وأشار إلى بعض التقاليد 


(1) وحدات المشاة التي شكلت قوات حراسة السلطان العشماني؛ اكتسبت مع مرور الوقت قوة عظمى ونفوذء مددت 
سلطة السلطان نفسه. 


2 الإصلاح الإسلامي في الهند 


السياسية القديمة في محاولة لإظهار أنه كان يتصرف وفقا للتقليد السائد في الفصل 
بين السلطات الذي ثفذ من قبل الحكومة العثمانية. ادّعى أيضًا أن هذا يتفق مع 
الإسلام. حطم عبد الحميد الثاني التقليد السياسي العلماني بتعميمه حكم الإسلام 
في الشؤون الحكومية. 

تنبع سياسة عبد الحميد الثاني بشكل كبير من شخصيته الخاصة: وما تمليه الأحداث 
الخارجية» من عزل المثقفين» والتغيرات في التركيبة السكانية والثقافية للإمبراطورية. 
ندرك أن مصير جميع السلاطين منذ سليم الثالث (1808-1761) كان مقررًا من قبل 
الانكشارية وهيئة العلماء» يأتي بعدهم مسؤولي المحكمة» أضف لذلك الخوف 
المرضي من المؤامرات. في النهاية» نجح في ضم العلماء لصفهء ونجح في السيطرة 
على البيروقراطية. ساعدت سلسلة من التطورات الداخلية والخارجية أيضًا في تعزيز 
سلطة العرش. أدى التغير السريع في الأعراف المحلية وسُبل الحياة والتنوع وعلمنة 
الأنشطة الفكرية إلى أزمة هوية. التدخل الأجنبي» إلى جانب الدوافع الدينية التي وقفت 
وراء الرغبة في «الإصلاحات؛ استحثت السفير البريطاني في الإمبراطورية العثمانية» 
ستراتفورد كانن (1880-1786)» الإصلاحات التي شجبها المثقفون العثمانيون 
الذين هاجموا عصر «الليبرالية» تحت حكم عبد المجيد(1861-1823) وعبد العزيز 
(1876-1830)» ظهرت هذه الإصلاحات كتهديد للكيان الثقافي للمجتمع. لذلك 
يبدو العرش ليس فقط الحاضن لجميع القيم القديمة» ولكن أيضًا المستودع الأكثر 
قدرة على الدفاع والحفاظ عليها. عزز تدين عبد الحميد الثاني وورعه وعيشه حياة 
مقتصدة ومقاومته للضغوط الخارجية من وقت لآخرء كل هذا عزز مكانته بين العقول 
الدينية» وكذلك التقليديين. جهوده للحفاظ على هوية المجتمع؛ من المنظور الديني 
أكثر من المنظور العلماني» شد من أزر الهوية القومية» حتى بين المفكرين الأكثر 
تقدمية!0. 

على عكس من سبقه من السلاطين» كان عبد الحميد الثاني لديه تفسيرًا بسيطا نوعًا 
ما ولكن إيديولوجيّا للإصلاحات»؛ للحضارة» وللشرق والغرب. أولاء بدا أنه يعتقد 
أن الطبيعة البشرية وليس المنطق هي ما تحدد مواقف الإنسانء فالنزعات القومية هي 
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التي ترسم الحياة الوجدانية للغربيين» بينما ما يهيمن على الشرقيين هو الحس الديني» 
لذلك جزء كبير من ماهية الحضارة المعاصرة يضرب بجذوره في الإسلام؛ الذي هو 
نتاج العبقرية العربية التي بنيت على نظام اجتماعي وسياسي في أفق الغريزة الدينية» 
بينما اعتبر المادية» الطبيعية والعلمانية اتجاهات مترابطة في عدائها للإسلام. في 
الواقع» كما نلاحظ. هذه السلسلة من الأفكار لم تكن دفاعًا عن الإسلام أو المبادئ 
الأساسية للدين. بل كانت إعادة تأكيد على الهوية الإسلامية والورع الذي يعتبر آخر 
معاقل المقاومة ضد هجمات التغيير. كانت تفاسير عبد الحميد الثاني هذه استجابة 
للظروف المتغيرة في الإمبراطورية العثمانية وفي العالم الإسلامي عمومًا. 

أدت الحرب مع روسيا عام 1877» ومعاهدات سان ستيفانو وبرلين من 
1879-8. إلى فقدان الأراضي الحيوية في الجنوبء والجنوب الشرقي 
من نهر الدانوب والقوقازء كان يسكن تلك الأراضي أعداد كبيرة من المسلمين 
الأتراك. فقدت الإمبراطورية في العقود التالية أراضي أوروبية إضافية» وشهدت 
هجرة آلاف من المسلمين الأتراك إلى الأناضول وتراقيا. ونتيجة لذلك» اختفى 
التوازن بين المسيحيين والمسلمين في الإمبراطورية؛ واكتسب العنصر الإسلامي 
الأغلبية الساحقة في المناطق المتبقية. فكرة الدولة متعددة الجنسيات القائمة 
على أساس المواطنة المشتركة فقدت أهميتها العملية منذ أن أصبح معظم 
قاطني الدولة العثمانية من المسلمين» وبغض النظر عن إيران» أصبحت تركيا 
الدولة الإسلامية المستقلة الكبرى الوحيدة المتبقية في العالم. 

كان من الواضح أن المستقبل يكمن في استثمار الطبيعة الإسلامية للإمبراطورية 
لحشد كل المؤمنين؛ أولا: من أجل ضمان استمرار الإمبراطورية» وثائيًا: ليدأ حركة 
التحرر الإسلامي من السيطرة الأوروبية وهو ما نادى به جمال الدين الأفغاني. 
الأفغاني الذي أجبر على مغادرة البلاد في عام 1871» دُعي للعودة وتم الترحيب به 
بحفاوة من عام 1897-1894» وبالتالي عَمدَ عبد الحميد لإحياء الخلافة واستخدامها 
كرمز لحشد عموم الإسلاميين. بدى في هذه المرحلة أن الإمبراطورية لا يمكن 
الحفاظ على سلامتها إلا من خلال ترسيخ الوحدة بين رعاياها من المسلمين. كان 
الهدف العملي هو الحفاظ على ولاء العرب وتحييد القوميات الضعيفة نسبيّاء ووقف 
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المساعي الانفصالية للمسيحيين العرب» لذلك تم التركيز الشديد على الشخصية 
العربية للإسلام وعلى وضع السلطان كخليفة للمسلمين. في الواقع» بدا الشرق 
الأوسط العربي - الإسلامي مجال القوة الرئيسي الضامن لبقاء الإمبراطورية. على 
صعيد آخرء أعطت الصحوة القومية بين المسلمين في الهند والتقدير العميق للخلافة 
زخمًا إضافيًا ليتحول العرش لرمز ديني. وهكذاء في أشد لحظات ضعفهاء أطلقت 
الدولة العثمانية نداء تحرير المسلمين من منطلق أن الإسلام فكرة عالمية» بينما 
المطالبون بالتحرير من المسلمين يسعون في الواقع لتجسيد قومية تحمل طابعهم 
الخاص7!). 


7 . تحليل الاصلاحات السياسية والقانونية والاجتماعية المقترحة 
في الإمبراطورية العثمانية والدول الإسلامية الأخرى 

نشر هذا العمل لشيراغ علي أصلا عام 1883 بعد سبع سنوات من الدستور العثماني 
الأول» وبعد خمس سنوات من تعليق العمل به عام 1878 ينقسم هذا العمل لثلاثة أجزاء: 
«مقدمة4» «الإصلاحات السياسية والقانونية»» وأخيرًا «الإصلاحات الاجتماعية». 
ووفمًا لنطاق هذا البحث. سيتم تحليل «المقدمة» و«الإصلاحات السياسية والقانونية» 
فقط بشكل مفصل. الجزء الذي يتضمن «الإصلاحات الاجتماعية» يتعامل مع قضايا 
مثل «مكانة المرأة؛ (ص 127-112). «تعدد الزوجات» (ص 128 129). «الطلاق» 
(ص 130 - 144).: «الرق؟ (ص 145 174)) «الجواري» (ص 175 - 183). 

يبدأ الكاتب موضحًا أن كتابه هذا للرد على القس مالكولم ماكول ومقالته: «هل 
الإصلاح ممكن تحت حكم الإسلاميين؟؛ نشرت في المجلة المعاصرة عام 1881. 
نشرت كذلك لتعريف الكتاب الأوروبيين والهنود الإنكليز الذين كانوا يعيشون في 
«وهم» أن الإسلام عاجز عن أي إصلاحات سياسية أو قانونية أو اجتماعية. 

أعرب شيراغ علي عن دهشته إزاء ضعف المعلومات التي يقدمها الكتاب الإنكليز 
لإنكلترا في موضوع حيوي كهذاء «فالدول الإسلامية هي مصدر قوة الإمبراطورية 
البريطانية» بمعنى أن معظم الدول الواقعة تحت سيادة ملكة إنكلترا محمدية» مثل 


(1) .272-273 .مم :1972 لتمططمع]1 


إمبراطورة الهند» ولا يستثني من هذه السيادة جلالة السلطان التركى»!!, يجادل شيراغ 

علي أن «كل الأفكار عن أن الإسلام دين جامد وغير قابل للتغبير» وأن قوانينه دينية» 

سياسية واجتماعية ترتكز على مجموعة من المبادئ الصارمة التى لا تقبل التغيير 

أو الإضافة إليه أو الأخذ منها لتناسب الظروف المتغيرة؛ وأن نظامه السياسي نظام 
ثيوقراطيء وأن الشرائع الإسلامية غير قابلة للتغيير والتعديل .كما أنه يعادي العقلية 
0 1 8 5 22 

الأوروبية التي لا تجد أي حرج في التنوير. كل ذلك نتج عن أن كتّابٍ أوروبا لم يبحثوا. 

بعمق في جذور الإسلام» لذلك تتسم معرفتهم ليس فقط بالسطحية الشديدة بل كذلك 

بالبناء على مصادر غير موثوقة»©. 
يدافع شيراغ علي عن الإسلام قائلًا: إن الإسلام قادر على إحراز تقدم أخلاقي 

واجتماعي» وهو يحاول أن يقدم من خلال كتابه. أن «المحمدية؟ الحالة التي كان 

النبي محمد يعيشها مع أصحابه تمتلك من المرونة ما يجعلها قادرة على التكييف 

مع التغيرات السياسية والاجتماعية الجارية» وقد ميز شيراغ علي بين «الفقه النبوي» 

أو الشريعة» والقرآن الكريم. فبينما الأول كان قابلا للتغيير» كان القرآن وحده هو 

ما يرسم «الفقه النبوي؟ أو الإسلام. وطبقًا لشيراغ على؛ فإن الفقه الإسلامي ذات 
طابع جمهوريء و «دولة محمد لم تكن دولة ثيوقراطية في نظامها الحكومي: بل 
تقوم على ميادئ ديمقراطية» «الفقه المحمدي؛ كان بهذا الشكل حجة على الطغاة 

الإسلاميين2, 

(1) يقول محمد إقبال: في بداية القرن العشرين» الوجود البريطاني كان عاملا حضاريًا كبيرًا «فروح الإمبراطورية 
البريطانية هي ما جعلت من بقاع المسلمين إمبراطورية إسلامية عظيمة وليس المسلمين أنفسهم».. لمزيد من 
المعلومات انظر: الفصل الثالث. 

(2) .نلز.مم :1883 ,آمآه 


)3( في كتابه: (نقاشات حول ليفي) يقول ميكافيلي: أن الحرية ممكنة فقط في ظل الحكم الجمهوريء لكنه يؤكد 
أن روما عاشت في حرية أيضًا في ظل حكم ملوكها الأوائل» لذلك فمن الشائع أن نقول أن الجمهورية تنافي 
الملكية. يرد معظم المؤرخين على هذا الكلام لميكافيللي بأنه محير. فيقول كويتتن سكنر: قبل الإقرار بصحة هذا 
الاستنتاج» يجب على المؤرختين وعلماء الاجتماع النظر أولَا في الظروف التي أدت لظهور مصطلح الجمهوريات. 
استخدمه ميكافيللي في التعبير عن مجموعة القوانين التي تعمل للصالح العام. ولذلك فإن اعتبار بعض الممالك 
ديمقراطيات ليس مفارقة فارغة. بل مسألة فن في إدارة الدولة. والسؤال هو: هل يمكن الاعتماد على الملوك في 
تمرير القوانين التي تخدم فقط الصالح العام؟ وهذا يعطينا قراءة بديلة» مكيافيلي يقول لنا: أنه يموجب رومولوس 
وخلفائهء خدمت قوانين روما الصالح العام؛ لذلك فإن الحكومة؛ على الرغم من الملكية المطلقة في الشكل» كان 
مثالا للحكم الجمهوريء وبما أن هذا له تأثير في حل التناقض» يشير سكتر أن هذا هو أيضا تفسير نفضله في شرح 
مفهوم شيراغ علي عن الجمهورية. لمزيد من التفاصيل؟ 
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بالعودة للتاريخ» يرى شيراغ علي أن الخلفاء الراشدين كانوا جمهوريين بكل ما تعنيه 
الكلمة من خصائص (مقارنة بطغاة ممالك روما القديمة)» كان اختيار الخليفة قائم على 
اتفاق مشترك بين الناس» وعلى عكس ما كتب ماكول في مجلة «كونتمبروري ريفيو- 
لاء1/اع18 15وم 1:00:60 المقال الذي نشر بتاريخ تشرين الثاني/ نوفمبر 21867 الحكومة 
التركية لم تكن ولا تستطيع أن تكون حكومة دينية» يدرج شيراغ علي اقتباس للسير هنري 
إليوت (السفير البريطاني في القسطنطينية) ليدعم وجهة نظره؛ السفير الذي كتب أن هناك 
اهتمامًا لإثبات أن الحكومة في الإمبراطورية العثمانية كانت «ديمقراطية كما ينبغي000. 

فصل شيراغ علي بعد ذلك بين «المدارس الفقهية» (المذاهب) أو (الكنائس) كما 
يسميهم2» والتي تم تطويرها وفقا للتغييرات الاجتماعية والسياسية الجارية في جميع 
أنحاء العالم الإسلامي؛ بغية تكييف القانون بشكل أكبر ليناسب احتياجات التقدم 
وظروف المسلمين المتغيرة. ومع ذلكء لم تقدم أي من هذه المدارس قراءة نهائية 
للدين «بل كانوا محطات في مسيرة التشريع المحمدي». ولطالما كانت ظروف التاريخ 
المتغيرة تقتضي تغير في القوانين» لذلك اقتضت الظروف المتغيرة للواقع المعاصر 
تغير في القوانين. بالنسبة له كان التشريع علم تجريبي واستقرائي» وليس منطقي 
واستنباطي. «لذلك وجب مراعاة الاختلافات في المناخ» والطابع» أو التاريخ؛ كذلك 
في احتياجات وتطلعات الإنسان» وجب كذلك أخذ الظروف الاجتماعية والسياسية 
بعين الاعتبار» كما كان الحال في الأيام الأولى للإمبراطورية الإسلامية النامية؛» كما 
فعل مؤسسي المذاهب الأربعة (الحنفي» الشافعي» الحنبلي والمالكي) ومبادئهم 
بالتالي غير ملزمة لمسلمي الهند أو تركياء لأن هذه المذاهب محلية التطبيق2. 


كع تالاه [0 كموزوا/ا ما «طانما لهه جاالمدملممه” ,سمتأهاعممعع1ه1» .2002 .لمعن لع اكاك 
.55-6 .مم رؤوع87 لإالومع لالونا عو لأعرطصه© تمع لرطتمدن .لمطاءل] عمتلمدعء1 1١‏ عساملا 

(1) .أنا.م :1883 ,للخ .لأممتوته عطا مأ عناها1 

(2) يوضح هذا المثال أن شيراغ علي يذل جهدًا لاستخدام لغة القارئ الأوروبي والمفاهيم السياسية الأوروبية؛ حتى 
يكون مفهومًا. بهذه المعادلة» الدولة تساوي السياسة: والكئيسة تساوي الدين» ومع العلمانية التي ميزت الأيديولوجية 
الرئيسية لأواخر القرن ال19 في أورويا الغربية» مع فصلهم الدولة عن الكئيسة والسياسة عن الدين» يحاول شيراغ 
علي أن يشرح للقراء ذلك في الإسلام؛ فيفصل بين السياسة والدين. على الرغم من أن الإسلام لا يملك كئيسة» التي 
هي أيضا مؤسسة سياسية: سيتم الحفاظ على هذه المعادلة حتى اليوم؛ كما لو أن الدولة هي الممثل الوحيد للسياسة» 
وكما لو أن الكنيسة هي الممثل الوحيد للدين. 

(3) ءادنل .ررم :1883 ,الم 
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بعد ذلك؛ يدحض شيراغ علي رأي القس إدوارد سلء زميل جامعة مدراس الهندية» 
الذي كتب عام 1880. في كتابه: «الإيمان في الإسلام»7» أن الإيمان أرثوذكسي 
(متعصب) منذ تأسيس المذاهب الفقهية الأربعة ولم يكن هناك أي اجتهاد» وإذا 
ظهرت بعض الظروف التي تقتضي الوصول لقرارات معينة» فإن القرار يصاغ بما 
يتناسب تمامًا مع المدرسة الفقهية» التي ينتمي إليها السائل» الوضع الذي منع حدوث 
أي تغبير أو ابتكار وأبقى على الإسلام جامدًا. بالنسبة لشيراغ علي. لم تُمنع التغييرات 
ولم يكن هناك أساسًا سلطة دينية أو قانونية لإقامة إيمان أرثوذكسي متعصب «أو 
نقيضه:» ولم يتوجب على المسلمين الالتزام به بشكل عام: «في المقام الأول لم يدع 
أي من مؤسسي المذاهب الفكرية الأربعة أن التشريع الصادر عنهم ذو سلطة أو نهائي. 
(...) كانوا كذلك بعيدين كل البعد عن فرض استنتاجاتهم القائمة على القياس أو 
الأحكام الخاصة على معاصريهم فما بالك بجعل نظامهم ملزم لجيل المستقبل في 
الإمبراطورية الإسلامية واسعة الانتشار. في المقام الثاني لم يمنح أحد من المجتهدين 
أو المحدثين أي من الأثمة الأربعة أو علماء الفقه في هذا المقام العالي». لذلك» 
التابعون. أولئك الذين اتبعوا الأئمة الأربعة بشكل أعمى كانوا على خطأء وأظهرت 
خصائص المدارس الفقهية الأربعة لاحقا أنها لم تهدف أبدًا لأن تكون مقدسة أو 
تقدم تشريع نهائي”7». لذلك كان كل نظام تقدمي؛ غير مكتمل» ويخضع لتعديلات 
وتحسينات متغيرة» وبالتالي» كانت «الشريعة المحمدية» تقدمية وقابلة للتغيير©. 


7. مصادر التشريع 

بالنسبة لشيراغ عليء كانت مصادر التشريع المدني والديني ثلاثة: أولا: القرآن؛ 
ثانيًا: أقوال وأفعال النبى وأصحابه (السنة والحديث)4 ثالمًا: الإجماع بين المسلمين 
إذا كان الأمر المطروح لم يرد في القرآن أو السنة. ويضيف شيراغ علي رابعًا عملية 
«القياس؟ وهو الصياغة المنطقية لحكم شرعي قياسًا على المصادر الثلاثة الأولى. 
(1) .0ن ع دهذنل لخ 00 ع ععدرطناآ :كدعلة]/1/هه500مآ .تسهاكا 1ه طانه؟ عط] .1880 .لمق كل8 ,ماناقو 


(2) .أنأنا .م :1883 ,آعآم 
(3) .أنلك-تلء .مم :1883 ,الث 
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يوضح شيراغ علي بالتفاصيل كلا من المصادر الثلاثة» فيبدأ بالقول أن القرآن 
و«التشريع المحمدي القائم على الوحي»» لم يجهر بهم النبي يه ليعطي درس في 
القانون الاجتماعي والسياسي, ولا لإعطاء إرشادات معينة ومفصلة في القانون المدني أو 
لوضع المبادئ العامة للفقه. كانت نظم التشريع العامة الإسلامية السياسية والاجتماعية 
الأكثر أهمية» والتي تعتمد على القرآن تحسم أو تستدل على التشريع من كلمة واحدة 
أو جملة معزولة. باختصارء لم يكن القرآن قانون مدني أو سياسي كما أنه لم يتدخل في 
المسائل السياسية؛ ولم يضع قواعد محددة للسلوك في القانون المدني. بل كان يُعلم فقه 
مسائل معينة في الدين وبعض القواعد العامة للأخلاق. وكان المسلمون يطبقون مبادثه 
على نظم حياتهم اليومية مثلما فعل المسيحيون مع الكتاب المقدسء وكما أنه تم فصل 
اللاهوت المسيحي عن الأخلاق والسياسة مؤخرّاء أواخر القرن السابع عشر ومنتصف 
القرن الثامن عشرء فإن «المسلمين المستنيرين» في تركيا والهند يحاولون فعل الشيء 
نفسه خلال هذا القرن. أي: التاسع عشرء ولن يؤثر هذا على الدين!". 

فيما يتعلق بالسنة والحديثء العديد من عادات النبي َه وأصحابه وأتباعه في 
شتى مناحي الحياة الاجتماعية؛ السياسية» المدنية والجنائية أدرجت في كتب التشريع 
الإسلامية» عند نقطة معينة أصبحت سنن النبي طوفان هائل وبحر من الفوضى. 
الصح والخطأء الحقيقة والخرافة» أصبح من الصعب التمييز بينهم. وقد لجأ كل 
نظام ديني واجتماعي» وسياسي» عند الضرورة» لإرضاء خليفة أو أمير إلى استدعاء 
التراث الشفوي لخدمة غرضه. كان الأوان قد فات عندما اختلط تراث فضفاض 
وملفق بشكل عشوائي مع التراث الأصلي» ظهرت بعد ذلك موجة حماسة لغربلة 
كتلة التراث وإعادة التدقيق فيها. لذلك تم وضع ستة معايير لتجميع السنة في القرن 
الثالث الهجريء لكن الغربلة لم تستند على أي معايير نقدية» عقلانية أو تاريخية» على 
العكس تم إخضاع كتلة التراث لاختبارات نقدية مزيفة. لم يكن صدق الفعل في السنة 
معتمدًا على الأدلة الجوهرية والتاريخية» ولكن معتمدًا على شخصية الراوي التي لا 
يرقى إليها الشك وتواتر الصلات إلى عهد النبي ييه أو أصحابه» مع اثتين أو ثلاثة 
ملاحظات أخرى ثانوية وفنية» وعلى عكس ما يدفع به بعض الكتّاب الأوروبيين» لم 


(1) .اأأع مالا .رم :1883 ,اماه 
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تكن السنة فرض عين على المسلم. الحقيقة أن النبي محمد فيه لم يسن السنئة على 
سبيل المتعة» والحقيقة أيضًا أن السنة لا تستند على قواعد صارمة؛ لذلك رأى شيراغ 
أنها ليست جامدة بل قابلة للتغيير). 

بعد ذلك» تم تطوير مفهوم الإجماعء «الموافقة بالإجماع تكون من جميع علماء 
العالم الإسلامي كله في وقت معين على مبدأ ديني معين؛ أو ممارسة دينية معينة حيث 
لا يوجد نص في القرآن أو السنة متعلق بحكمها»؛ يوضح شيراغ علي إنه على مدى 
التاريخ كان هناك آراء متباينة ومختلفة حول الإجماع ولم تكن أحكامه جازمة. 

أخيراء يستكشف شيراغ علي مفهوم القياس» وهو ما اعتبره القس سلء الأساس 
الرابع للإسلام في كتابه. يدحض شيراغ علي ذلك قائلا: من الناحية الفنية» القياس 
يعني التفكير القياسي استنادًا إلى القرآن والسنة؛ أو الإجماع» وقد شجب الكثيرون 
سلطة القياس بوصفه مصدرًا للتشريع على مر التاريخ. أيضاء كان شيراغ علي مع 
الرأي القائل أن العديد من نواميس الفقه الإسلامي كانت مناسبة تمامًا للحياة التي 
كانت قائمة آنذاك» وفي كل مرحلة من مراحل تطورهاء ولكن كان هناك بعض النقاط 
التي كان «الفقه العام المحمدي» لا يوفق بينها والاحتياجات الحديثة للوسلام» سواء 
في تركيا أو الهند» وكانت تحتاج للتعديل. بالنسبة لشيراغ علي» العديد من جوانب 
التشريع» كتلك المتعلقة بالمؤسسات السياسية» الرق» الجواري» الزواج» الطلاق 
ووضع الرعايا من غير المسلمين» كل ذلك تم صياغته وإعادة كتابته وفمًا لتفسيرات 
متشددة للقرآن» و يحاول شيراغ علي أن يظهر ذلك في الصفحات التالية من كتابه©. 

إن شيراغ علي مع الرأي القائل أنه لا بد من إقرار المساواة القانونية والسياسية 
والاجتماعية على نطاق ليبرالي واسع في تركياء على مستوى النظرية والتطبيق. على 
صعيد آخرء يجب وضع المسلمين الذين يعيشون تحت الحكم المسيحيء؛ سواء في 
روسيا أو الهند أو الجزائر العاصمة على قدم المساواة» في نقاط بعينهاء في القوانين 
الأجنبية. كذلك يجب منح المساواة السياسية والاجتماعية بشكل عملي وحر لأهالي 
الهند البريطانية. إن عدم المساواة السياسية والتمييز العرقي والاجتماعي والازدراء 


(1) .كنا 1أللاء .مم :1883 ,آلف 
(2) .األال لا .مم :1883 ,ألم 
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الواضح من الإنكليز في الهند تجاه رعاياهم» وتجاه والمواطنين» مهين للغاية وغير 
مشجع!1". 

يمكن لسلطان تركيا إجراء كل الإصلاحات» لأنه بالإضافة إلى كونه مختص 
بالإصلاحات حسب الصلاحيات التي أعطاها له القرآن» وكونه خليفة الرسول وأمير 
المؤمنين» كان هو السلطة الوحيدة القادرة على التجديد في الدين» على عكس القول الذي 
يدفع به الرائد كولونيل روبرت دوري أوبسورن» شيراغ علي اختلف مع الفكرة القائلة أن 
هناك حاجة إلى ثورة دينية قبل إجراء أي إصلاح سياسي في «الدول المحمدية»؛ و على 
عكس القول الذي يدفع به ستانلي لين بول» يرى شيراغ علي إنه لا داعي لفصل صارم بين 
الإسلام والنظام الاجتماعي, لأن الإسلام كدين لم يضع أسس نظام اجتماعي بعينه. 

وفقًا لشيراغ عليء كانت الإصلاحات السياسية والاجتماعية التي قدمها في 
الجزأين الأول والثاني من الكتاب ليست تحايل على النص بتقطيع أجزاء منه» ولا 
تفاسير محسَّنة» وليست كذلك قائمة على القياس بالنص القرآني. على العكس من 
ذلك كانت تعاليم واضحة:؛ مبرهنة على معانيها بنفسها. بالنسبة له لم يكن القرآن أو 
سنة النبي يمثلون عائقًا أمام التطور الروحي أو التفكير الحر من جانب المسلمين» ولا 
تمثل عائقًا كذلك أمام الابتكار في أي مجال من مجالات الحياة» سواء كانت سياسية 
أو اجتماعية أو فكرية أو أخلاقية» وقد تم تشجيع جهود التنمية الروحية والاجتماعية 
وتقديرهاء وعدة آيات من القرآن الكريم أشارت لذلك27. 

بالنسبة لشيراغ علي؛ لم يكن هناك خلط بين «الكنيسة والدولة»» يستدل على ذلك 
بالواقعة التي قال فيها النبي إنه يُطاع في أمور الدين فقطء لكن في أمور الدنيا هو مجرد 
إنسان. ووفقًا لشيراغ علي المثل العربي القائل: «الدولة والدين توأمان» كان مجرد 
قول العوام من الناس» وليس من صميم الدين الإسلامي» وليس صحيحًّحا أن أقوال 
وأفعال النبي غطت كل جوانب التشريع» سواء كانت سياسية أو مدنية أو اجتماعية أو 
(0) .أتوودتتوم مم :1883 ,آللة 


(2) .اكت الاك .مم :1883 ,آله 
(3) .لالع نكن .مم :1883 ,آله 
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أخلاقية» وفي الواقع» كفل النبي حرية التفكير”©. يختم شيراغ علي مقدمة كتابه مشيرًا 
إلى أن الشَّنَّه أمّنت التقدم المستنير للمسلمين مزيلة عنهم قيود الماضيء مشجعة إياهم 
على تبني جميع التشريعات التي تسهل المعيشة في الوقت الحاضر. وليس الأفكار 
المتحجرة من الماضي©. 


1 الإصلاحات السياسية والقانونية.. 

بالنسية لشيراغ علي» كانت الإصلاحات القانونية والسياسية ممكنة في الإسلام» 
وهو بلك يدحض كلام مالكولم ماكولء الذي قال إن الدول الإسلامية ما هي إلا 
فروع لنظام ثيوقراطي عالمي» مرتبطة كلها بنظام واحد مشترك من القواعد والعقائد 
المدنية والدينية الغير قابلة للتغيير للأبد: ما قضى به النبي منذ اثني عشر قرنًا سيتم 
تطبيقه إلى الأبد في العالم الإسلامي. 

ووفمًا لشيراغ علي» لم تكن البلدان الإسلامية عادة خاضعة لحكم ثيوقراطي 
في الأنظمة الحكومية بل جمهوريء كان ذلك فيما سبق» لكن منذ حَكمّ الأمويون 
أصبحت الأنظمة ملكية مستبدة. وقد كان اثنان من ملوك المسلمين في الهند على 
نفس الدين» ولم يمنع ذلك من وجود خلافات سياسية وحتى عدائية بينهم» كما أظهر 
التاريخ الهندي. في هذه الفترة الجمهورية» وحتى في بدايات الحكم الأموي, لم يكن 
هناك أي ناموس مشترك أو كتاب قانوني يوجه الحكومة: ولا حتى كتب شريعة أو قانون 
كنسيء باستثناء «التشريع المحمدي الواضح"» من القرآن. بعد الإطاحة بالأمويين» 
وقيام الخلافة العباسية» ظهرت الحاجة لتشريع قانوني مشترك» مطلوب جزئيًا لتوجيه 
الحكومة» ولحفظ أمن الأشخاص والممتلكات» وتوافق ذلك مع «رغبات الطغاة». 
ومع ذلك. لم يكن هناك قانون مدني أو كنسي مشترك. لأن المدارس الفقهية تعددت 
يتعدد التفاسير واختلاف العادات©. 
(1) بالنسية لمحمد إقبال لم تكن الكنيسة والدولة وجهان لعملة واحدة» فالإسلام ليس مسألة عصية على الفهم. 

ا 0 عضويًا. سيطور المودودي هذا المفهوم لاحقنا. انظر: الفصل الثالث 


(2) .1 ا ألاتك» .وم :1883 ,آله 
(3) .3-8 .هم :1883 ,آلآاهظ 
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يوضح شيراغ علي بعد ذلك الخطأ الذي يقع فيه الاب في الخلط بين «القرآن» 
و«السُنة النبوية»» بين (الفقه4 و«الشريعة»» وما يشير له شيراغ علي ب«الفقه العام» أو 
«القانون المدني»» أو من يعتقد أن القرآن يحتوي على كل ما يتعلق بالإسلام» أو أن 
«الشريعة المحمدية» التي دائمًا تطبق بلا تغيير «كقانون نبوي عام!» جامدة أو غير قابلة 
للتغيير. كب «الشريعة النبوية» والتي تعتبر مدخلا حقيقيًا للإسلام» في رأي شيراغ 
علي استقت القليل جدًا من القرآن وأحيانًا لا شيء» وكل الفقهاءء المشرعين» رجال 
الإفتاء أو المجتهدين في السنة النبوية كانوا متفقين ضمتيًا على إزالة النقط الخاصة 
بالتشريع من النصوص المأخوذة من الكتاب الكريم» وتركوا الأمر للتشريعات المدنية 
والقانونية» اعتمد المسلمون بعد ذلك على هذه الكتب الدينية في التشريع بدلا من 
القرآن الكريم. ليدعم أطروحتهء يقتبس شيراغ علي من جورج كامبل؛ إدوارد سيل؛ 
ويليام ويلسون هانترء وبشكل خاص من سايروس هاملين؛ مبشر أمريكي مقيم في 
تركيا. يرى شيراغ علي؛ أن سايروس هاملين أجدر بالثقة يسبب إقامته الطويلة ومعرفته 
العميقة بالعالم الإسلامي» وبالنسبة لسايروس هاملين» شكلَ «التراث؟» أكثر من 
القرآن» الشريعة والدين عند المسلمين. في رأي شيراغ علي كان الإسلام قادر على 
التقدم لأنه امتلك مرونة كافية مكنته من التكييف مع التغيرات الاجتماعية والسياسية 
الجارية حوله. كان الإسلام» «الإسلام النقي» الذي علمنا إياه الرسول في القرآن» 
وليس الإسلام الذي تعلمه إياه «الشريعة النبوية»» كان في حد ذاته تقدما وتغبيرًا نحو 
الأفضل. كان فيه من المبادئ الحيوية ما مكنته من التطور والتقدم السريع؛ والعقلانية 
والقدرة على التكيف مع الظروف الجديدة. ما سماه ماكول شريعة جامدة؛ وغير قابلة 
للتغيير» كان بالنسبة لشيراغ علي» «الشريعة النبوية العامة» والتي لا يمكن اعتبارها 
بأي حال من الأحوال جامدة بما تتكون منه من أعراف عامة وخاصة. في الواقع» كان 
القرآن وحده هو الغير قابل للتغيير90. 

لم تكن مؤسسات دولة الإسلام و«الشريعة النبوية العامة»» كما قال ماكول مبنية 
كليًا على القرآن. بل إن ما تم بناءه على القرآن من قوانين مدنية واشرائع نبوية عامة' 
قليل جدّاء كل ما يتعلق بالقوانين الدينية والمدنية الأخرى مبنية على العادات العربية 
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العامة والخاصة. تم إصلاح وتحسين بعض هذه العادات في حين أن البعض الآخر 
كان بسيطا فتُقل كما هو من الجاهلية للإسلام» ليمارس بشكل عام؛ ويصبح جزءًا 
ضروريًا في المؤسسات العربية. في رأي شيراغ عليء لو كان لزامًا على النبي إعداد 
القوانين المدنية والدينية» وغيرها من مصدر واحد. لكان قد فعل ذلك. حقيقة أن 
محمدًا لم يكتب قانونا بعينه» مدنيًا أو كنسيّاء لتأطير سلوك المؤمنين» كما أنه لم يطلب 
منهم القيام بذلك. يظهر أنه ترك لهم حرية تأطير أي نظام وقانون مدني أو كنسي؛ 
وإيجاد النظم التي من شأنها أن تنسجم مع العصرء وتتناسب مع التغيرات السياسية 
والاجتماعية الجارية من حولهو!". 


11 . حقوق غير المسلمين الذين يعيشون في ظل حكم إسلامي, 
والعلاقات الدولية.. 

يقتبس شيراغ علي من القرآن ما يدحض ادعاءات ماكولء الذي يعتبر أن أي 
إصلاح بهدف تغيير أوضاع السكان المسيحيين مستحيلء لأن الحكم السلطاني 
هو جزء من حكم ديني شامل يذهب إلى أن العقاب الإلهي سيقع على من لا يعتنق 
الإسلام وسيكون بديل ذلك العبودية (في حالة المسلمين واليهود)» وسيكون مصير 
غير المسلمين والمسيحيين الذين حملوا السلاح دفاعًا عن حريتهم الموت. يرد 
شيراغ علي بأن حتى «الشريعة النبوية العامة» لم تدع أن العقاب الإلهي سيقع على 
على من لا يعتنق الإسلام أو سيقع في الأسر أو يكون مصيره الموت» ولم يذهب 
حتى الفقهاء الأكثر تعصبًا لمثل هذا الادعاء في كتبهم. فيما يتعلق بالكثافة السكانية 
المسيحية» والملاحظات التي أدلى بها ماكول عن أن المساواة في الحقوق بين 
المسلمين وغير المسلمين ممنوعة بموجب الشرائع المقدسة؛ يرد شيراغ علي بأن 
حالة الرعايا المسيحين في الإمبراطورية الإسلامية لم تكن بأي شكل من الأشكال 
أقل من الحالة العامة لكل الرعاياء وفيما أورده ماكول من أن هناك معوقات قانونية 
بعينها وضعت أمام غير المسلمين» حسب «التشريع النبوي العام» (نقل ماكول عن 
كتاب في الفقه الإسلامي جمع في النصف الأول من القرن السادس عشر )»كل 


(1) .10-11 .مم :1883 ,آله 
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ذلك وهم ومحض خيالء لأنه لم يكن هناك استعباد لغير المسلمين ولم يكن يقصد 
أن يكون هناك أبدا20. 

يقول شيراغ علي؛ مستعيئًا بالسيرة النبوية» إنها مئال على مدى التسامح والكمال؛ 
والمساواة في الحقوق الممنوحة للمسيحين واليهود. وأن المعوقات التي يتحدث 
عنها ماكول في الكتاب الذي أدرجه مجرد حبر على ورق» مثل تلك العقوبات في 
كتب التشريع الإنكليزية التي أصبحت طي النسيان. لم تطلها الممارسات القانونية» 
ولم يعرها أي سلطان بالا. كانت قوانين عديمة الفائدة مركونة على الرف فقطء وكثيرًا 
ما استنكر السلاطين أنفسهم هذه القوانين في مذكراتهم. على سبيل المثال «حالاات 
تسليم المجرمين»» في مرسوم كلخانة عام 1839 والمرسوم الهمايوني1856» وفي 
دستور 1876» تم منح جميع العثمانيين» بصرف النظر عن الدين أو الطائفة أو العقيدة» 
المساواة أمام القانون©. 

وفقًا لماكولء قسَّم القرآن العالم إلى قسمين (دار الإسلام) و(دار الحرب)» وكان 
لزامًا على كل حاكم مسلم أن يجبر غير المسلمين على اعتناق الإسلام بقوة السيف. 
بالنسبة لشيراغ علي؛ كان هذا الكلام عاريًا تمامًا عن الصحة ولا أساس له في أرض 
الواقع» لم يكن هناك أي تقسيم للعالم في القرآن» ولم يأت القرآن على ذكر مثل 
هذا الأمرء ويستطيع أي شخص أن يرى ذلك من خلال قراءة نسخة مترجمة للقرآن 
الكريم في اللغة الإنكليزية» أو أي لغة أوروبية أخرى. هذا التمييز» في «الشريعة 
النبوية العامة» كان فقط مسألة اختصاص في الدعاوى القانونية» على سبيل المثال 
«حالات تسليم المجرمين". يلفت شيراغ علي الانتباه إلى الهند وإلى السؤال الذي 
طرحه ويليام ويلسون هانتر في كتابه: «المسلمون الهنود». هل الهند دار إسلام أم دار 
حرب؟ يؤكد شيراغ علي أنها ليست هذا ولا ذاك. هي ببساطة الهند البريطانية حيث 
يعيش الرعايا المسلمون في أمان أو في دار الذمة©. 
(1) .12-19 .وم :1883 ,ألم 
(2) .21-22 .مم :1883 ,اماه 
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قال ماكول أن الإسلام اذّعى أنه إمبراطورية عالمية» استنادًا إلى قانون ثابت لا 
يتغير من القرآن الكريم» ومن السنة النبوية» وأن حق المواطنة في هذا النظام السياسي 
على مستوى العالم لا يستند إلى المولدء أو العرق» أو اللغة» أو البلد» ولكن على 
الهوية الدينية» لأن الإسلام لا يعرف إلا دار الإسلام أو دار الحرب. لم يكن الأمر 
هكذا بالنسبة لشيراغ علي: حق المواطنة مكفول لجميع السكان بلا مقابل» في 
«الشريعة النبوية العامة4» على الطبيعة» بمعنى مكان الولادة» وليس على الهوية 
الدينية. يحق لغير المسلمين أيضًا الامتلاك والتمتع بالمواطنة في بلدانهم» وأيضًا في 
بلدان المسلمين غير المعادية لدولهم. يتمتع غير المسلمين من دار الحربء أو في 
أي بلد معاد أو أي بلد أجنبي» بنفس الامتيازات والحرية» والأمن كجزء لا يتجزأ 
من الحق في المواطنة» مثلهم مثل المسلمين في بلدهم» ويستند هذا الحق على مكان 
الولادة» أي: على أساس الإنسانية» لأن كل شخص لديه الحق في المواطنة. يقول 
شيراغ علي أيضا: أنه ليس هناك أظلم من أولئك الفقهاء المسلمين المتعصبين الذين 
جادلوا بأن الكفار» حتى في بلادهم المعادية لناء ليسوا أحرارًا كمواطنين» وأن الفقهاء 
الأقل تعصبًا لم يعترفوا بهذا الوضع لسكان أي دولة معادية0©. 

وفمًا لماكول» الحجج التي يسوقها المسلمون لتبرير وضعية غير المسلمين كرعاياء 
لن يقبلها المسلمون لو طبقت عليهم. يرى شيراغ علي» أن هذا غير موجود في القرآن 
وهو مصدر «الشريعة النبوية القائمة على الوحي:»؛ كما أنه غير موجود في السنة النبوية 
التي شكلت جزءًا من «الشريعة النبوية العامة4؛ بالتالي لا يمكن اعتبار ذلك أمر مقدس 
ممنوع انتهاك حرمته. علاوة على ذلك. الأمر منافي للمنطق وقواعد العدل العامة أن 
يرفض من غير المسلمين ما يتم قبوله من المسلمين. وإن كانت بعض الأعراف تعاقب 
بمثل هذه الطريقة» فإن الشريعة النبوية لا تأمر بذلك. كان شيراغ علي سعيدًا كذلك لأنه 
لم يجد مثل هذه القوانين في القانون المدني التركي المنشور بأمر السلطان عام 1880 
حيث بدى أن كل المعوقات أمام غير المسلمين في الإمبراطورية العثمانية قد ألغيت 
تمامّاء خاصة تلك المعوقات القانونية التي وضعها بعض المشرعين المسلمين بإسناد 
ضعيفء اعتمادًا على تفاسير غير موثوقة لآية من القرآن الكريم. ومن ناحية أخرى» 
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يقتبس شيراغ علي من السير جورج كامبل» ويشدد على حقيقة أنه حتى وقت قريب 
كانت المحاكم البريطانية أيضًا لا تقبل شهادة غير المؤمنين بالدين المسيحي*2. 

بالنسبة لماكولء الإعاقة الثانية التي يواجهها غير المسلمين كرعايا في بلاد 
المسلمين هو التعصب الكامن في القانون الإسلامي «كما يزعم؛ حيث أن الإسلام 
لا يكفل الحرية الدينية. يرد شيراغ عليّ على ماكول سائلا: «هل القرآن هو ما أسّس 
للتعصب الديني؟ وهل علم النبي أتباعه هذا»؟ بالنسبة لشيراغ علي» دافع القرآن 
الكريم والشريعة النبوية عن التسامح الديني على عكس ما يدعي ماكول. حقيقة 
أن الأتراك لم يسمحوا بتشييد الكنائس أو باستخدام الأجراسء أو أي من المظالم 
الأخرى الواردة إليناء كل هذا ليس بسبب شريعة إسلامية جامدة» الذي يقصده 
شيراغ علي الشريعة النبوية أو القرآن الكريم. وفي حالة حرمان بعض الكنائس من 
استخدام الأجراس» كان مبرر ذلك أسبايًا إدارية» حيث إن بعض المذاهب المختلطة 
كانت تجتمع في كنيسة واحدة» فتمنع الأجراس باعتبارها خرق للسلام المشترك. 
حقيقة أن البعض من «المتعصبين التركيين ضيقي الأفق والليبراليبن قد مارسوا كل 
هذه الأمور لا يمكن اعتباره سببًا لإلقاء اللوم على القرآن» ولذلك» يمكن تصحيح 
هذه الأخطاء بسهولة»©. 

كان شيراغ علي أيضًا على دراية بالوضع المعقد الذي مرت به الإمبراطورية 
العثمانية خاصة فيما يتعلق بعلاقتها بروسيا. كان علي يرى أن التعصب الديني الذي 
حمل لواءه بعض الأتراك المتعصبين منبعه الضغط الروسي» وقد تم رصد نفس 
الأسلوب في صربيا عندما تم ادخال ألوية مسيحية لتحل محل الألوية المسلمة وتم 
مهاجمة المسيحيين» ما أدى لاضطرابات عامة. بالقياس على أمثلة كثيرة من التاريخ» 
يلفت شيراغ علي النظر إلى أن الحكومات الإسلامية على مستوى العالم عرفت 
بالتسامح الديني بخاصة الإمبراطورية التركية» وفقًا لما أورده القس سايروس هاملين 
وشافسيري8©: 
(1) .28-34 .وم :1883 ,آسلق 


(2) .34-38 .مم :1883 ,آعاذث 
(3) .39-50 .مم :1883 ,آله 
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يركز شيراغ علي اهتمامه على مسألة الردة» وكيف أن عقوبة الإعدام عقاب 
احض اح تمل عن اباد يانه اخعججلفة إن لق كالبل علي 
أن يظهر أن عقوبة الإعدام لم تكن موجودة في «الشريعة النبوية القائمة على الوحي»» 
وأنه على العكس من ذلكء كان المرتد يغفر له. وإذا كان هناك أي ممارسات غير 
متسامحة أو قمعية فيما يتعلق بالمرتدين في الدولة العثمانية» فليس هناك أي عائق أمام 
السلطان لإدخال بعض الإصلاحات: فالموت كان أوجب في حالة المرتدين الذين 
حملوا السلاح ضد سيادته. واستند هذا القانون» الذي أعده بعض الفقهاءء على جملة 
أخرجت من سياقها فى القرآن» الجملة كانت موجهة خصيصا للمكيين الذين نقضوا 
مإلخ لدي :وار ننطرنا بين الفيحتين الكل اليب لتم رجه لأصولها التاريخية» 
سنجد أن التحول من دين لآخر في أي مجتمع كان يعني الموت» ليس فقط في 
المجتمع الإسلامي. من الناحية العملية» تحسنت الحرية الدينية كثيرًا في تركياء وكان 
السلطان نفسه قد ألغى قانون الردة» رغم أن له أصول تاريخية في اليهودية والمسيحية 
والإمبراطورية الرومانية» وفي القرن الثالث عشر والقرن الثامن عشر في إنكلترا'". 

وبخصوص ادعاء ماكول أن المسلمين يخونون عهدهم مع غير المسلمين» يقول 
علي: أن هذا الادعاء كاذب» وليس له أساس من الصحة؛ على غرار ما ادّعاه ماكول بأنه 
ليس من حق غير المسلمين حمل السلاح في وجه المسلمين» وهذا كقانون لا يمكن 
إلغائه كالذي أصدره مجمع علماء القسطنطينية عام 21878 وأن على المسيحين دفع 
ضريبة سنوية مقابل الحق في الحياة «الجزية؛» أو ما يعرف بضريبة الرؤوس©. يدحض 
شيراغ علي هذا الكلام قائلا: إنه لم يجد في الشريعة النبوية المؤسسة على الوحي 
أو في الأعراف الإسلامية ما ينص على أن «حمل المسيحين للسلاح غير قانوني». 
(1) .50-58 .وم :1883 ,ألم 


(2) تاريخياء في الإمبراطورية العثمانية: يمكن للمسلمين وحدهم الخدمة في الجيش. كان غير المسلمين يدفعون 
الضرائب؛ الجزية» وهم بموجب هذه الجزية معفيين من الخدمة العسكرية. من ناحية أخرىء في الهند المغولية» 
خدم المسلمون وغير المسلمين على حد سواء ف في الجيش من هذه الإمبراطورية الإسلامية. وكان العديد من 
الال الأورويين إلى الهند المغولية قد أصيوا بالممدمة إلى هذه الممارسات: من عدم التمبيز ضد الهندوس في 
البيروقراطية» واحترامًا لحياتهم الدينية. مزيد من التفاصيل تجدوها في: 

1[ از «اءتعاصمء عتفسواكلا-ملضة عطا صذ ععتقمكع امع له وأسعطق» .2000 عدكممسا! , الضلف- 
-56 8ل لانتطاء؟ ننالمد 111 هه علدا لمملزء8 .(كلع) .8 معنو ,1120/0012 لاخ[ لسمة 239010آ1 , /81111 1/1 
237 .م رقلهه1 2ه ووععط نإاأوموع با درلا :ع!!الاكع دنه .قأكة طغنهد عأمعاصة1[ذ1 مز دعأ )تامعل1 كماع 
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قد تكون إحدى سياسات الحكومة لحظر استخدام الأسلحة بين رعاياهاء وخاصة 
المتمردين» كإجراء وقائي» لكنها لم تكن فريضة دينية أو قانون لا يقبل المساس به. 
وكانت ضريبة الرؤوس وهي ضريبة مفروضة على الذكور البالغين تقدم مقابيل حماية 
الشخص في ممتلكاته» حيث أن الرعايا من غير المسلمين لم يُفرض عليهم القتال في 
حروي الحدتن و داقو 01 كان مسيحيو تركيا معفيين من الخدمة 
العسكرية؛ كانوا يتمتعون بالحماية» ولهم الحق في العيش في الأراضي الإسلامية. 
وإذا لم يدفع غير المسلم الجزية لمدة عام لا تفرض ضريبة على ذلك العام!". 
وفمًا لماكول» لم تضمن أي سلطة إسلامية حقوق غير المسلمين أو حتى المساواة 
مع المسلمين بدون تطبيق حد الردة» وحتى مرسوم همايون الذي صدر عام 1865 
لم تصدر معه فتوى تجيز العمل به» وذلك لأن المساواة ممنوعة بموجب الشريعة 
المقدسة. يعتبر شيراغ علي أن هذا الكلام #سخافات» لأن العديد من الحكام 
المسلمين عبر التاريخ وضعوا المسلمين وغير المسلمين على قدم المساواة في 
الحقوق والواجبات» ولم يضعوا حد الردة في الاعتبار. كما أن سياسات الحكومة لا 
نحتاج إلى فتوى يخ الإسلام» فوظيفة شيخ الإصلام يمست وظيفة ينية؛ ولي مولا 
له تمرير أو منع قانون بعينه» هو فقط يدلو برأيه حول المسائل القانونية والسياسية©. 


(1) للف 1583: رم. 58-59 
(2) .72-74 .مم :1883 ,الف 


الفصل الثالث 
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1[. سيرة وأعمال إقبال 

ولد إقبال في سيالكوت الواقعة حاليًًا في باكستان في التاسع من تشرين الثاني/ 
نوفمبر عام 1877» وهو العام نفسه الذي بدأت فيه الكلية الإنكلوهندية المحمدية في 
العمل. لقد تطور فكر محمد إقبال في بيئة نمى فيها انتقاد السياسات الموالية لرابطة 
كل مسلمي الهند وفي الهند المسلمة التي ستشهد تفتت الإمبراطورية العثمانية» وهو 
التفتت الذي نظر إليه باعتباره خخطرًا غرببًا على الإسلام. 

في أواخر القرن التاسع عشرء درس إقبال في مدرسة الإرسالية الإسكتلندية 
(المعروفة الآن بكلية موراي)» وهناك تأثر بمولوي مير حسن أستاذ الأدب الفارسي. 
ثم انتقل إلى الكلية الحكومية بلاهورء كي يدرس الأدب الإنكليزي واللغة العربية 
والفلسفة» وهناك تلقى اهتمام السير توماس أرنولد (1930-1864) وهو أحد أكبر 
المستشرقين في وقته» وقد تأثر به إقبال إلى حد بعيد وأهدى له أطروحته للدكتوراه 
فيما بعد. وعند انتهائه من الدراسة عام 1897 حصل إقبال على درجة الإجادة في 
اللغة العربية بعد عامين. وفي عام 1903» نشر كتابه علم الاقتصادء وهو الكتاب الأول 
الذي نشر عن الاقتصاد السياسي باللغة الأوردية. وفي عام 1905 انتقل إلى أوروبا 
ليكمل دراسته في لندن. في ليتكولنز إن م1 5'هاهءهانآ لكي ينتقل إلى مستوى 
الجامعة؛ وقام بتسجيل نفسه بكلية ترينتي بجامعة كامبريدج متبعًا نصيحة السير 
توماس أرنولد» وهناك درس الفلسفة على يد جي إم إي ماكتاريجت (1925-1866). 
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وفي هذا الوقت» قدم أطروحته للدكتوراه بجامعة ميونخ”" حيث حصل على درجة 
الدكتوراه عن «تطور الميتافيزيقا الفارسية»©2. 

عاد إقبال من أوروبا في تموز/ يوليو 1908 وأصبح أستادًا للفلسفة والأدب 
الإنكليزي في الكلية الحكومية بلاهور» وكذلك بدأ عمله كمحامي. وفي العام نفسه 
أيضًا ألقى محاضرته المعنونة «المثال السياسي في الإسلام2" التي سنقوم بتحليلها 
لاحمًا بتفصيل أكثر إلى جانب الورقة التي نشرها إقبال بعد أن أكمل أطروحته للدكتوراه 
تحت عنوان «الفكر السياسي في الإسلام» ويمكن التعامل مع هذه الورقة باعتبارها 
المانفيستو الذي يعطي الأساس لأعمال إقبال اللاحقة. وقد نشرت للمرة الأولى عام 
8 في اعزا26 أدءنوواونهه50: لندن. وأعيد نشرها في /«عألاع8 مماكنالمللك» 
الصادرة في إسلام آباد» في عددي كانون الأول/ ديسمبر 1910» وكانون الثاني/ يناير 
1. وتم ترجمتها لاحقا إلى الأوردية تحت عنوان: «خلافه إسلاميه؛ ونشرت في 
بداية العشرينيات. وتم تضمينها في عدد من مختارات إقبال النثرية خاصة «كتابات» 
وخطب وكلمات إقبال» التي حررها لطيف أحمد شرواني©: و«مطارحات إقبال» 
وقام بتحريرها شهيد حسين رزاقي. 

في عام 1911» ترك إقبال عمله كمدرس جامعي ليكرس نفسه لنشاطه الخاص 
كقانوني» لكنه حافظ على اهتمامه بالتعليم» وارتبط بالكلية الشرقية» والكلية الحكومية 
(1) ,الخ اة ما سعطامموملتطط هوم 5 0 عكارل ع1 » . 1971 .203نجا , كاامتفاا لسة جعم 11 ,1141116 


.مم رؤوعع8 توكزوعه اتهنا وتطمساه© تامملا بجعا , مهاوعلة! أه عمعطممدهلتطط-تعوط ناقطو1 .(.لع) عه ةا 
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(2) دمتكناط دمع ,قتوععء© ست كع أة ؤظطم هاعر 2ه )ا لعمسجماء ع0 عط .19083 .20«تسق سا8 ,لم108 
.لإلنةمتره© 2850 عقعباآ توملمما .'رطوموماتط8 ستاكسة 8 هن جدماولا عط 0) 

(3) أكدة و'اقطو1 .لقع10 اقعتائله5 هاده لمعتطاظ صدكه سهاوة .19085 .720تنقطانال] ,لم108 
-106 امعناناوط اسه له ه34 ه كه تسقاكل» كه لعاكتاطنام مكله أنرمة ,عتمتتلما . امتلعهصكظا هأ طعععمة 

.زم ,1909 أكتاوؤناة لمج ,29-38 ,مم ,1909 لإأبال رقتلهآ بلقطمطهالخ ,سعالاعا1 ممتكسلصتا؟ دز داق 
لطع ناو 3 :1840-1940 ,تنه !ك1 اكتطصمع 1400 . 2002 .(.لىع) دع أمهط0 , 110121131 15 166-171 
304-33 .مم رؤقعع2 لإاأومء األولا ه01 :0ر010 

(4) ,جعاباعة1 مماكسلصتاط عط1 مذ «سداكة صذ غطوشمط) لمعنتاهه» .1910 .لمسسقطب88 ,عل1084 
.22-6 .مم ,1911 لمقناصول لصة 527-33 .هم ,1910 “#عطرععع1]2 رقتلمآ رلوطذطهااه 

(5) ,تعطعععم5 .(لعقندادء لسة لعدتاعع ,.لع 200) 1977 .(.لت لصة .مترمء) لعصطخ ناما ,للخ الا1 5118 
الإلعلقعث أمطو1 تعتمطهآ . لقطن1 0 كالعة )52 لله ركعمت اللا 


(6) الإلمعلدعق لقطن1 تعتمطمآ .لعطن]1 01 ععستنامءو 2 .2003 .ستقدكنال1 لتطقداك ,1 0مفعم] 
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والكلية الإسلامية بلاهور والجامعة الملية بدلهي. لقد أظهر أيضًا اهتمامًا بأنشطة 
الرابطة الإسلامية لكنه لم يكن مشاركًا نشطا في الحياة السياسية. وتم منحه لقب 


فارس عام 1923. وفي العام التالي أصبح إقبال عضوًا في الرابطة الوطنية الليبرالية 
بلاهور. في عام 1926. انتخب في الجمعية التشريعية للبنجاب. وفي 29 كانون 


الأول/ ديسمبر 1930» عند بلوغه ال53: تم انتخابه رئيسًا لرابطة كل مسلمي الهند» في 
الدورة ال25 التي عقدت في إسلام آباد. وفي هذه المناسبة ألقى إقبال خطبة تاريخية 
أوصى فيها للمرة الأولى بإنشاء دولة لمسلمي الهند 9©. لقد تركزت القضايا المثارة 
آنذاك حول الخطاب الرئاسي الذي ألقي في الجلسة السنوية للرابطة في لاهور في 21 
آذار/ مارس 21932 » وتم تطويره ليصبح كتاب إقبال الأشهر «تجديد الفكر الديني 
في الإسلام»0. 

كان محمد إقبال كاتبًا ثريا ألف العديد من الأعمال التي غطت مجالات وأنواعًا 
متنوعة تشمل الشعرء الفلسفة» التصوف والتي يجب رؤيتها كوحدة واحدة. لقد عبر 
عن أفكار في أشكال عديدة» وتعترف آن ماري شميل بصعوبة بناء نسق واحد على 
أساس أعمال إقبال». وباعتباره موضوع البحث في هذا الكتاب. فإن أعماله ذات 
الأبعاد السياسية وذات الأثر على فكره السياسي هي فقط ما سنقوم بتحليله!©. 


(!) عط مغ كدعل0ق4 لقتامع0 وعم 1930 5الوطن1 0ه تسسقطسة38 نأك .1930 .80 تستسقطن54 ,متفم108 
كا طلمعع102 29 ,2620طد[الف .عتاجقع.آ تستاكد1/ دتلسصلا-للك عط آه صموأدي5 )25 


(2) 15 01 سمأكقعة لمتاطترق عط) اه لعء 17اء0 دمع200 امتقصعل زوع .1932 .380513111180 ,متخ 108 
تأعقة1ة )215 ,عتمطما .عع وعععء دهن استامسة3 وننساءللث 


(3) .192131ك1 دة أذأعنا1'110' عدسوتئذتاءغ1 01 تامتاعناتا)كطمعع18 عط .1934 .12130 تتنقط1540 ,بل84 10 
,174 بتلمتقط8 طهالكا نتطاء2[ بسع81 تلعكنا صمتائل8 .دوع اتوم لازون] لرمى0 :نرهلدمآ 
,1998 ,لله أوقع م تضماكت: طام 


(4) -ع-5328 :ع017طلهآ .الاعتتاطمعطنا5 سقتلصطة عا دا سماكة .2003 .16ئد34 عورخ ,50111511181 
.29 .م ,باعع1/ا 


(5) 14015311111180 رلقطول» .1998 .81105 , اللخكك5 فط عع عأرمت كتلط ننه متاق رمز لع ازماعل ج0] 
0 الزطامهدهألطط ]0 وتلعمه اع زعم ععل116نا0ظ عطا درم براممدماتطط عتصههاذ] مز «(1877-1938) 
-ماتع5ع0 ثم .2000 .14 مصألا طخ اط لم01 310 5أعمة: , لم11 خآ ,تعاء اط , ناتلاماملاف 1" 
تك 5قعاعع2 [لتعناع8 11لا :معلاناعم[ .(1877-1938) لقطو1 لدتسصسقطنتة1 ودسدالة غه بإطمدعوه تاطتط عبن 

.50015 ع75ع]005) األعلوء تمدوء 1 
حاع20 نلقطع1 .1971 .(لت) جعع4ة1]1 , عاتافالطا عه ع11! عتط ده كاتفاعل ع اأومعطء موسق ,نآ 
5 أ205ة 45 ,11115 لمة ,كدعو وازوعء0197[] وتطاتصن001 :عادولا بجعل8 , مهائ تلوط أن عع طادمدوماتطاط 

مك275 زالووء/انول] 01010 /كعننة! . 1.8 :هلهمآ . أوطن1 .2006 
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طبقًا لمسعود رج" أخذ إقبال على عاتقه مهمة هدم الصورة الخيرة للغرب» مؤكدًا 
على أوجه الاستعمار الأوروبي والتوحش التي انكشفت في الحرب العالمية الأولى. إن 
ننه للتفوق الحضاري والأختلاقي الخرى يتفيح فى عدم ثنته فى الغرجا ,مع ذلك لم 
تكن رؤية إقبال ثنائية؛ فبالنسبة إليه لم يكن التحدي هو الاختيار بين الشرق والغرب» ولكن 
إيجاد طريق وسيطة لا يهجر فيها المسلمون هويتهم للمشاركة في العالم الحديث. كما أن 
رؤيته للنظام الإسلامي ليست بديلا فقط للمسلمين ولكن أيضًا للقوى الاستعمارية» كي 
يشكل حضارة مشتركة يستطيع أن يساهم فيها كلا من الشرق والغرب؛ ذلك أنه كان يرى 
أنه إذا لم تمتلك أي حضارة كلا الجانبين من القيم معًا فلن تقوم لها قائمة. 

استطاع الموقف الفلسفي الذي اتخذه إقبال من أن يمكنه من الدفاع عن المشاركة 
المتبادلة بين الشرق والغرب من أجل بناء عالم أفضل» وخلق مساحة تقدم رؤية عالمية 
بديلة. لم يرد إقبال ردًّا إسلاميًا على البريطانيين في مجال معين» ولذلك اقترح أن يوضح 
الغرب والشرق معًاء وأن ينتج مجالا تُدرك فيه قوة الإسلام والأمة كنظام سياسي. كان للتركيز 
على فكرة الأمة أسبابه المادية وهي طبقا لفرانسيس روبنسون”© تأثير الحكم الاستعماري؛ 
والوعي بزحف الغرب. والتي كانت خبرة تشاركها تقريبًا كل المسلمين؛ والسهولة المتزايدة 
التي أصبح يرتحل بها المسلمون ليلتقوا بمسلمين آخرين في أماكن أخرىء والحاجة إلى 
إيجاد شعور بالهوية في الوقت الذي يحتدم فيه النقاش حول معنى الدولة الحديئة تحت 
الحكم الاستعماري. عند إقبال» فإن المستقبل الإسلامي لم يكن معتمدًا فقط على تحصيل 
المعرفة الغربية» ولكن أيضًا على موازنتها بتقاليده» وتوضح أعماله هذا الارتباط بالغرب 
حيث كان يتخذ دائمًا طريقا وسطا عبر معرفته بنظم الحضارتين. 

اختلفت رؤية إقبال للغرب عن رؤية أشخاص مثل سيد أحمد خان. وكنتيجة للنظام 
فق لون[ عط ترط لعطن 3 أطفايع تجرمء. لقطن تمتضقااه صم /:صااط عاو غطا وز انؤعةن مواى 


مس تلسمماكعع لسن لسة لساك ؟ط) مستامستسعككتل لسة عدأأممرمعم ]0 ستة عطا طاتك سمماكءلوط 
أقطن] لمتسمسقطب4] [ه دووصتطعقء) لصة كعلرو؟ عط) له 

(1) لعع1100 معه1 أوعنا0 عطا مضه رائعنا! عط رتسماكة :لقطن1 120لانقطنطا/ل» .2008 .خخ لموكد3/1 ,ذل4 11 
1 .لا ,اهلو أعودكة لدعتتاممكوماتطاط ممتكةخ عط ؤه لقصن0ل أهمه أ أقسعام] عط ما «كتامعل1 سستاوسلة 
37-9 .مم 1 

(2) أعقمسة عط ممه تسداكآ تععصدط© كتنامتوتاء1 لسة يعمامصطعء1» .1993 .دأعمدظ ,108185010 
القع انمنا عع لاتطصصة© نعم ل خمرطدية© .(,طعط) 1 .27,3 الا ركم ألماة لدتعم تتعله8/1 رز مكساعط أن 
3 .م رووعوط 


الاستعماريء لم يتتقد الغرب من منظور السكان الأصليين» ولكن أيضًا من خلال 
الفلسفات الغربية. وفي نقده هذا كشف عن التراتبية الطبقية في الديمقراطية الليبرالية 
الغربية وفي نمط توزيع الثروة. وفي الوقت نفسه وجه سهام نقده للماركسية كونها تركز 
فقط على العالم المادي. ولديه؛ فإن النظام الحديث يجب أن يقدم أفضل ما في النظم 
الأخرى. وبالنسبة إليه» فإن الإسلام هو النظام الحق. وبالتالي لم يكن إقبال يناهض 
النظام الاستعماري فقطء بل كان يقدم نظامًا سياسيًا وفلسفيًا باعتباره حل أزمات السادة 
المستعمرين. وإذا كان من الصحيح أن إقبال قد أعجبته روح الغرب الديناميكية وتقاليده 
الفكرية وتكنولوجياه. فقد انتقد أيضًا تجاوزاته: الإمبرياليات الأوروبية والاستعماريات» 
الاستغلال الاقتصادي للرأسمالية إلحاد الماركسية والإفلاس الروحي للعلمانية. 
وبالتالي» نظر إلى الماضي الإسلامي لإعادة اكتشاف المبادئ والقيم التي قد تستخدم 
لإعادة بناء نموذج بديل للمجتمع الإسلامي الحديث, بما يؤدي إلى استكشاف نسخ 
الإسلام للديمقراطية والحكومات النيابية. لقد اعتقد إقبال أنه من خلال إعادة التأويل» 
فإن نظائر الإسلامية للمؤسسات والمفاهيم الغربية يمكن تطويرها. 

وبتحيزه إلى أحمد سرهنديء وشاه ولي اللهه ومحمد بن عبد الوهاب. حاول إقبال أن 
يجيب على الأسئلة التي أثار تها الحداثة. فبالنسبة إليه؛ فإن الإسلام وجماعة المسلمين 
كانوا في خطر داهم وفي مواجهة الفناء والانحطاط» وقد ضعفوا سياسيًا وفسدوا أخلاقيًا 
وتخلفوا ثقافيًا؛ كل هذا في تناقض مع الطبيعة الداخلية للإسلام المفعمة بالحيوية 
والإبداع. وبتأثره بكل من التراث الإسلامي والفلسفة الغربية (هيجل» برجسون. فيتشة» 
نيتشة) طور إقبال أطروحته وتأويله الخاص للإسلام كاستجابة للظروف الاجتماعية 
والتاريخية وأحداث عصره. إن التوفيق بين الشرق والغرب يتضح بشكل أكبر في 
مفهومه الحيوي عن الذات. فبرفضه لمفهوم أفلاطون عن الكون الساكن وبعض 
نظريات الصوفية التي تنكر وجود الذات في العالم فإن إقبال باستخدامه القرآن الكريم 
طور رؤية عالمية حيوية في نظريته عن الذات التي تحتضن الواقع: الذات المفردة» 
المجتمع» الرب الذي تعني علاقته بالمسلمين وعلاقتهم به تعني الدوام والتغير. وحتى 
نهاية حياته» كتب إقبال عددًا غير محدود من المقالات في المجلات والجرائد بالأوردية 
والإنكليزية» وسيطراغلية العرض في ستواتة الأخيرة حتى توفي عام 008 


(1) عندما حصلت الهند على استقلالها من بريطانيا في 15 آب/ أغسطس عام 1947؛ دعا رئيس الوزراء المعين - 
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1. مفاهيم إقبال السياسية حتى الحرب العالمية الأولى 

في خطبته”2 «المثال السياسي في الإسلام؛» تحدث محمد إقبال عن أحوال 
المجتمع الإسلامي في الهند عن الإسلام كمثال سياسي أعلى» وعن الأوجه السياسية 
للمثال الإسلامي الأعلى» وعن الحرب في الإسلام. 

ووفقًا لإقبال الذي اقتبس آيات قرآنية» فإن الحرب الدفاعية هي المشروعة» 
وليست الفكرة القائلة بالحرب العدوانية على الكافرين. وبالنسبة إليه» أن كل 
الحرب التي شُنَّت في حياة الرسول فَيِْه همي حروب دفاعية» وحتى في مثل هذه 
الحروب: فإن القسوة على المهزومين محرمة. وأكد إقبال» مقتبسًا مزيدًا من الآيات 
القرآنية» على أن كل أشكال الاضطراب الاجتماعي والسياسي قد أدانها القرآن» وأن 
كل أشكال الفوضى السياسية والاجتماعية قد رفضها بحسم. إن المثال الإسلامي 
يسعى إلى حماية السلام الاجتماعي بأي ثمنء وبالتالي يرفض كافة أشكال التغيير 
العنيف في المجتمع بلغة لا لبس فيها. واعتبر إقبال» مقتبسًا من أبي بكر الطرطوشي 
(1127-1059) الفقيه الأندلسي أن أربعين عامًا من السلطان الغشوم أفضل من عام 
واحد من الفتنة» ذلك لأن وحدة المجتمع لها الأهمية القصوى. 

عندما التفت إقبال إلى الحقيقة القائلة بأن مسلمى الهند آنذاك كان يعيشون تحت 
حكم مسيحي» فأبرز مثالا من حياة المسلمين الأوائل الذين وقعوا تحت اضطهاد 
عشيرتهم فكان عليهم أن يتركوا ديارهم وأن يهاجروا إلى الحبشة حيث حكم 

جواهر لال نهرو البرلمان إلى جلسة انعقاده الأولى؛ وفيها أطال حتى متتصف الليل عندما حبى نهضة بلاده 

بخطبة مثيرة للعواطفء ولم ترفع الجلسة حتى قامت سوشيترا كيريلاني؛ التي ستصبح أول امرأة رئيسة للوزراء 

في مقاطعة هندية» بغناء قصيدة إقبال التي يقول فيها «همةلهة! هقاكنال11] 2ططاعة نزدد مقطهل 'ز52ة5» وتعني 

هندنا أفضل من العالم كله» مع قصيدة الشاعر البتغالى رايندرات طاغور «388ع 10303 1308» والتي أصبحت 

النشيد الوطني للهند. لقد خاض البلدان الهند وباكستان ثلاث حروب في مواجهة الأخرى في أقل من ثلاثة عقود» 

ومع ذلك ظل إقبال رمرًا عزيرًا لدى كل منهما. ففي العام 1973؛ احتفلت الهند بذكرى مولده الماثة. وقامت 

رئيسة الوزراء أنديرا غانديء وهي ابنة نهروء بتكريم ذكراه مرة أخرى بافتتاحها مؤتمرًا دوليًا عنه عقد في نيودلهي 


عندما أعلنت باكستان أن ذكراه المئوية هي عام 1977. ولمزيد من التفاصيل حول الاختلاف على تاربخ ميلاده 


وتفاصيل سيرته الأخرىء انظر؛ 
لالع لقعم 1مطو1 تت لمآ . وطاممععواط معام عأكدالاأ ضع نلقطع1 .2007 .أأتث سا1 ,5ن 51110 
.ماك لاوط 


(1) عءد عمتامتطا أمءتاتامم القطو1 لممسمطقظ مه دأوزتلهمة لعاتداعل د عو .19085 ,نل1084 


.(وأوعظ1 ..ط) أقطن1 غه «وطرمعمائطم لمءتغتامم عط .1967 .عدمعء5 معوصدط ,الخ 11455 
.ععمعء5 اأمعنائله زموزمباط عط كه الدع اونا 
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مسيحي. مثل هذا السلوك فى هذه الحالة يجب أن يكون مرشدًا لمسلمى الهند كما 
أن علاقة المسلمين بالنصارى تم تحديدها في القرآن حيث قال تعالى: «لَتَحِدَنَّ أَشَدّ 
ا 0 لصا ا 


0 
0-0 00 3 سام 1 1 سس 9 و ير سر 000 
الناس عدوة للذن ءامنوا اليهود والزرج أَشركوأ ولتجحدتكت أقربهم موده للذين 
2 51 ا يا 0 2# بر امن 00000 0 ا 0 
ءَامَْنُوا لذت قَالَوا إِنّا درى ذلك بأنّ مِنْهُمْ قيّسيرت ورهسان وَأَنَهْرْ ل 


حي جل في جين 


2 © لير سس 


5 رون 004» بما يعني أنه لا توجد غضاضة أن يعيش مسلمون تحت حكم غير 
إسلامي. 

ثم يأخذ إقبال في التفكير في الوجه الأنقى في المثال الإسلامي» كما يعبر عنه أفراد 
متشاركون. من خلال طرح ثلاثة أسئلة: بافتراض وجود مجتمع ما مستقر فما الذي 
يتوقعه الإسلام من أتباعه أن يقوموا به كجماعة؟» وما المبادئ التي يجب أن تقودهم 
في إدارة شؤونهم كطائفة؟» وما الذي يجب أن يكون غايتهم الكبرى؟» وكيف لهم أن 
يحققوها؟. 

بالنسبة لإقبال» فهإن الإسلام أكبر من أن يكون مجرد عقيدة؛ إنه أيضًا جماعة. إنه 
أمة. إن الانتساب إلى الإسلام لا يكون فقط بالميلاد» أو المكان أو التربية» إنما بهوية 
الإيمان. قد يكون تعبير «المحمديون الهنود؛ مناسبًا بطريقة ماء غير أنه يتناقض مع 
حقيقة أن الإسلام في جوهره فوق كل ظروف الزمان والمكان. بالنسبة للمسلمين» 
فالجنسية فكرة نقية؛ فهي بلا أساس جغرافي. ولكن إذا أراد الرجل العادي الآن 
أن يحددها بمركز مادي» فسيبحث عنها المسلم في مكة. لذاء فإن قاعدة الجنسية 
الإسلامية تجمع بين الحقيقي والمثالي» الملموس والمجرد. وعندما يقال إن مصلحة 
الإسلام تسمو فوق مصالح المسلمين. فإن المقصود هو أن مصالح الفرد كوحدة هي 
تابعة لمصالح الجماعة كتجسيد رمزي للمبدأ الإسلامي. إن هذا هو المبدأ الوحيد 
الذي يقيد حرية الفرد» الحر تمامًا فيما عدا هذا». 

ويستمر إقبال في خخطبته معتبرًا أن أفضل أشكال لجماعة المسلمين هي الديمقراطية» 
«وهي الوضع المثالي الذي يسمح للإنسان أن يطور من إمكانيات الطبيعة عندما يمنحه 
الحرية اللازمة بالقدر الممكن. والخليفة في الإسلام ليس إنسانًا معصومًا؛ ومثل كل 
المسلمين الآخرين» يخضع للقانون» وينتخبه الناس ويعزلونه إذا ما خالف القانون». 


(1) سورة المائدة» الآية:82, 


124 الإصلاح الإسلامي في الهند 


بالنسبة لإقبال» فإن الديمقراطية هي جانب هام في الإسلام وتعبير عن مثاله 
السياسي. بيد أن المسلمين «بفكرتهم عن الحرية الفردية» لم يستطيعوا أن يقوموا بشيء 
لتطوير آسيا سياسيًا. لقد استمر حكمهم الديمقراطي فقط لثلاثين عامًا (632-661م) 
واختفت مع توسعهم السياسي. وعلى الرغم من أن مبدأ الانتخاب لم يكن أصيلًا في 
آسيا بدرجة ما (ذلك أن حكم البارثيين اعتمد على المبدأ نفسه)» فبطريقة أو بأخرى» 
لم يكن مناسبًا للأمم الآسيوية في الأيام الأولى للإسلام. لقد ادخرته إحدى الأمم 
الأوروبية لتبث الحيوية السياسية في بلدان آسيان!". 

إن النتيجة الطبيعية لهذا عند إقبال هي أن «الديمقراطية كانت المهمة العظمى 
لإنكاترا في العصور الحديئة» لقد حمل رجال الدولة الإنكليز بجرأة المبدأ إلى 
بلدان كانت ترزح لقرون تحت أفظع أشكال الطغيان. إن الإمبراطورية البريطانية همي 
أكبر هيئة سياسية؛ وتنبع حيويتها من العمل التدريجي انطلاقًا من هذا المبدأء وتفوق 
بريطانيا باعتبارها العامل الممدن في التطور السياسي للبشرية من مصالح المسلمين 
الكبرى» فكل التعاطف والاحترام لهذه الإمبراطورية» إذا أنها تمثل جانبًا واحدًا من 
مثالنا السياسي؛ إن إنكلترا في الحقيقة تقوم بأحد أهم واجباتنا التي منعتنا الظروف 
غير الملائمة من القيام بها. إنها لا تحمي عددًا من المسلمين» لكن روح الإمبراطورية 
البريطانية تجعلها أعظم إمبراطورية إسلامية في العالم». 

وعندما يأتي حديث إقبال عن الدستور السياسي للمجتمع الإسلاميء فإن إقبال 
يرى أن هناك افتراضين يؤسسان لهذا الدستور؛ «الأول هو القانون الإلهي ذو السمو 
المطلق. وفيما عدا أن يكون المرء مفسرًا لهذا القانون» فلا يوجد مكان للسلطة في البنية 
الاجتماعية للإسلام؛ فالإسلام لديه فزع من فكرة السلطة الشخصية. إننا نعتبرها معادية 
لانبساط الفردانية الإنسانية. وبالطبع يختلفون عن السنة في هذا الصدد. إنهم يعتقدون 
أن الأئمة منضَّبون من الله وتفسيراتهم لا جدال فيهاء وأنهم معصومون؛ ومن ثم سلطتهم 
مطلقة. بالتأكيد هناك شيء من الحقيقة في هذا النظرةء ذلك لأن مبدأ السلطة المطلقة 
كان له أكبر الفاعلية في مسار التاريخ الإنساني. غير أنه علينا الاعتراف أن هذا المبدأ 
يتلاءم أكثر مع المجتمعات البدائية» ويظهر أقل فاعلية عندما تأتي للمراحل الأعلى 


]10841,19086. )1( 
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من الحضارة. لقد غادر الناس هذا المبدأ كما كشفت الأحداث الأخيرة في فارس 
(الإشارة هنا إلى الثورة الدستورية في فارس 1906-1905) وهي الدولة الشيعية» وها 
هي تطالب بتغيير هيكلي في حكمها على أساس مبدأ الانتخاب2000. 

أما الافتراض الثاني فهو أنه لا توجد أرستقراطية في الإسلام. وهنا يقتبس إقبال 
من القرآن حيث يقول تعالى: «إنَّ أكَرَمكْ عِندَ نه نقد 24 أي: أنه لا توجد 
طبقة مميزة» أو كهنوت», أو نظام للطبقات في الإسلام؛ حيث هناك وحدة لا تمييز 
بين الناس فيهاء وهذه الوحدة تجعل الناس يؤمنون في مبدأين بسيطين: وحدانية الله؛ 
ورسالة النبي. لقد رأى إقبال أن مبدأ المساواة بين كل المؤمنين جعل من المسلمين 
الأوائل قوة عالمية» لقد عمل الإسلام كقوة تسوية» حين رفع من هؤلاء ذوي المكانة 
الاجتماعية الدنيا. إن رفع المسحوقين كان هو السبب الرئيسي لقوة الإسلام في القارة 
الهندية. وبالنسبة إليه» فقد كانت نتيجة الحكم البريطاني في الهند هي تمامًا ما قام به 
الإسلام من قبل. وإذا ظلت إنكلترا ملتزمة بالمبدأ نفسه. فسيظل مصدر قوتها إلى 
الأبد» كما كان بالنسبة لسابقيها. 

مع ذلك» تساءل إقبال إذا ما كان المسلمون لا زالوا ملتزمين بالمبدأ نفسه في 
اقتصادهم الاجتماعي» وإذا ما كانت الوحدة العضوية للإسلام لا زالت مصونة في 
الهند. فيرى أن المغامرين الدينيين قد أنشؤوا طوائف وجماعات مختلفة دائمًا ما 
كانت تتقاتل مع بعضهاء ويتمثل الحل في إعادة توحيد الأجزاء المختلفة في الإسلام: 
الدعهم يأتون قدمًا ويشاركوا بأنصبتهم في نسيج الأمة العظيم ولتتحطم أوثان الطائفية 
والتمبيز الطبقي إلى الأبد. ليتوحد مسلمو الهند مرة أخرى مجددًا في كل واحد فعّال. 
كيف لنا أن نتوقع أن ننجح في إقناع الآخرين بطريقة تفكيرنا في الوقت الذي نغرق فيه 
في نزاعات مسلحة؟» إن السعي نحو تحرير البشرية من ربقة الخرافات» وهو الهدف 
النهائي للوسلام كجماعة» لن يتحقق إذا ما ظلل المحررون أنفسهم أسرى في أغلال 
ما يسعون لتحرير الناس منه)©. 
(1) المزيد من التفاصيل عن ثورة 1906-5 في إيران» انظر: 2010 ,1/101101/18 


(2) سورة الحجرات: الآية: 13. 
(3) .19086 ,10841 
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في مقاله الذي كتبه في أواخر 1910 وأوائل 1911, تحت عنوان «الفكر السياسي 
في الإسلام), يتحدث إقبال عن التغيير الذي أحدثه النبي محمد #َللْهُ في النظام 
القبلي العربي. ومن خلال قراءة التاريخ والاستشهاد بالقرآن والأحاديث التبوية 
والفكر السياسي لمفكري الإسلام الكلاسيكيين مثل ابن خلدون (1406-1332م) 
والماوردي (1058-972م) ور إقبال لما يمثل من وجهة نظره مفهوم الدولة 
والحكومة في الإسلام. 

طبقًا لهء كانت الجزيرة العربية مقسّمة إلى قبائل تعيش في حالة حرب دائمة» ولكل 
منها شيخهاء ومعبودهاء وشاعرها الخاص بها الذي يعمل على إيضاح فضائل قبيلته 
وتعظيم بطولاتهاء وعلى الرغم من أن هذه القبائل البدائية بدرجة ما كانت على وعي 
بروابطها المشتركة» فقد كانت قوة النبيى محمد وه واميثاقه الجامع هو ما أسقط 
أرستقراطيات القبائل المتناحرة» وأنتج لحمة بين ساكني الحياة حولتهم إلى أمة 
واحدة ممتدة. ولم يترك النبي أي تعليمات بخصوص خلافته». 

في حال موت ” شيخ أي قبيلة عربية» يجتمع حكماء القبيلة معًا لمناقشة قضية 
خلافته. رج ير افك نجي سا لهاس كال قم اخار ين قر 
شيوخ القبيلة ورؤوس أسرها. أما إذا انقسمت القبيلة بالتساوي بين زعيمين» ينفصل 
جزءاها المتنازعان حتى يدحض أحدهما مزاعم الآخرء أو يكون الاحتكام إلى السيف. 
ويتعرض شيخ القبيلة للعزل في حال استدعى سلوكه العزل. ومع توسع الفتوحات 
العربية» وتوسع الإدراك العربي» تحولت التقاليد البدائية إلى نظرية سياسية تم بناؤها 
بإتقان من خلال فقهاء الإسلام» عبر النقد المتأمل للخبرات السياسية المتراكمة. 

عند إقبال» فقد فهم مبكرًا أن السيادة السياسية تقع في يد الشعبء والذي تتمثل 
في الهيئة الناخبة» ويستطيع باختياره الإجماعي أن يجسد إرادته في شخصية حاسمة 
حيث يتم وضعها في فرد واحدء دون أن يعني استغلال السلطة فيما عدا السيطرة 
المشروعة على الإرادات الفردية. ولإيضاح هذاء فإن إقبال يستخدم الأحداث التي 
وقعت أثناء الفترة الأولى للخلفاء الأربعة (661-632م) فيذهب إلى أن مبدأ الإجماع 


(1) ,لإعتباعا ممأاكنلصأت! ع1 مذ ستسصهلكة ص غطوتمطا لم1 01> .1910 .لةتسمسقطسط] ,عل84 10 
.22-26 .مم ,1911 لإتقتمول ممه 527-33 .مم ,1910 ععطتوعءء12 رقتلس1 رلوطقطوالف 
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الشامل هو في الحقيقة المبدأ الرئيسي لنظرية الدستورية الإسلامية» ويستشهد بقول 
منسوب إلى النبي عَيتّه حيث يقول: «ما رآه المسلمون حسئًاء فهو عند الله حسنٌ؟ ويرى 
إقبال أن الخليفة عثمان (656-644م) كان المصدر لثلاثة أحز اب دينية سياسية» لكل 
منها نظرياته السياسية الخاصة.» حاولت تطبيقها في كل جزء من الإمبراطورية العربية 
التي سيطرت عليهاء وهم السنة والشيعة والخوارج. 

وقبل أن يستمر إقبال موصّفًا النظريات السياسية الثلاث؛ أراد أن يلفت النظر إلى 
عدة حقائق: إن المصلحة العامة للأمة الإسلامية تقوم على المساواة المطلقة بين 
كل المسلمين في نظر الشريعة» فلا توجد فئة مميزة ولا كهنوت ولا نظام طبقي في 
الإسلام» وطبقًا للقوانين الإسلامية» فلا تمييز بين الكنيسة والدولة. فالدولة ليست 
مزيججا من السلطتيّن العلمانية والدينية ولكن وحدة لا يوجد فيها مثل هذا التمييز. 
والخليفة ليس بالضرورة هو الكائن الأكبر في الإسلام» وهو ليس ممئلا لله على 
الأرض» إنه معرّض للخطأ والإصابة ككل الناس» هو خاضع كأي مسلم إلى السلطة 
غير المشخصنة للقانون نفسه. ويرى إقبال أن القانون الإسلامي لا يعترف بأي 
اختلافات طبيعية بين الأعراق ولا اختلافات تاريخية بين الأمم. إن المثال السياسي 
في الإسلام يقوم على خلق أمة واحدة من الاندماج الحر بين كل الأعراق والقوميات. 
إن القومية في الإسلام ليست نهاية التطور السياسيء ذلك لأن المبدأ العام للقانون 
الإسلامي يكمن في الطبيعة البشرية» وليس في خصوصيات أمة بعينها. 

إن التماسك الداخلي للأمة الإسلامية لن يعتمد على الوحدة الجغرافية أو الإثنية» 
ولا على وحدة اللغة والتقاليد الاجتماعية» ولكن وحدة المثال الديني والسياسي. 
وبالتبعية» لن يتحدد الانتماء لهذه الأمة بالميلاد» أو الزواج» أو الجنسية أو المكانة» 
ولن تتحدد بالإعلان العلني للانتماء الفكري وستتتهي بإعلان المرء أنه توقف أن 
يكون منتميًا فكريًا إلى الأمة. إن أراضي هذه الأمة هي المعمورة كلها: «فالعرب مثل 
اليونان والرومان سعوا إلى تحقيق أمة أو دولة عالمية بالغزوء لكنهم فشلوا في تحقيق 
هذا المثال» ذلك أن الأمة المثالية لا تتحقق في شكل بدائي. إن حياة الأمم المعاصرة 
تعبر عن نفسها إلى حد ما في شكل مؤسسات وقوانين وحكومات مشتركة وفيها تتسع 
الدوائر الاجتماعية باستمرار حتى تترابط مع بعضهاه. أيضًا لا يتناقض المثال السياسي 
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مع سيادة الدول المفردة» ذلك أن بنيتها لا تتحدد من خلال القوة المادية ولكن بالقوة 
الروحية للمثال المشترك. 

يرى إقبال أن فكرة السلطة الشخصية متناقضة جدًا مع روح الإسلام» وأن النبي 
محمدًا مَلله #على الرغم من أنه أخضع شعوبًا بأكملهاء ولكن لم ينتقص من سلطته 
إلا عندما قال: «ما أنا إلا بشر في انتظار رحمة ربه؛ إن نظام الأخلاق في الإسلام 
بأكمله يعتمد على فكرة الفردية» إن أي شيء يحاول الانقضاض على هذه الفردية 
هو مناقض لروح القوانين والأخلاق الإسلامية» والمسلم مباح له أن يفعل ما يحلو 
له» إذا لم يخرق القانون. ومن المعتقد أن المبادئ العامة لهذا القانون موحى بهاء 
أما التفاصيل» فلكي تغطي الحالات الزمنية النسبية فقد تركت لتفاسير الفقهاء. ومن 
ثم فإن من الحقيقي القول إن النسيج الكلي للقانون الإسلامي هو قانون من صنيعة 
الفقهاء» وبالتالي كان الفقيه يمارس دور السلطة التشريعية في الدستور الإسلامي. 
وفي حال ظهور قضية جديدة كليًا لا يوجد لها مثال سابق في الشريعة» فإن الأمة 
تصبح هي مصدر القانون» ولكن لا أعرف إن كان قد عد مجلس عام للأمة الإسلامية 
لهذا الغرض أم لا”. 

بعد هذاء يأخذ إقبال في تحليل مفصل للرؤية السنية للحكومة» وشروح مختصرة 
للرؤيتيّن الشيعية والخوارج. 

ويقسّم إقبال الخوارج الذين يعتبرهم جمهوربي الإسلام إلى ثلاث طبقات: هؤلاء 
الذين يعتقدون بضرورة وجود خليفة متتخبء ولكن ليس بالضرورة أن يتتمي إلى 
عائلة أو قبيلة معينة. فالمرأة أو حتى العبد قد يتتخب كخليفة إذا ما أثبتت أو أثبت أنه 
سيكون حاكمًا مسلمًا كفوّاء وعندما وصل هؤلاء إلى السلطة قد عمدوا إلى انتخاب 
خليفة من بين الطبقات الأدنى في المجتمع. ثانيًا: هؤلاء الذين لا يعتقدون بضرورة 
وجود خليفة» فجماعة المسلمين تستطيع إدارة شؤون حكمها. ثالًا: هؤلاء الذين لا 
يؤمنون بالحكومة مطلقا وهم «أناركيو الإسلام». 

طبقًا لإقبال» فإن وجهة النظر الشيعية في الدولة ذات أصل إلهي وأن الخليفة 


(1) .1910 ,ملف108 
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أو الإمام كما يطلقون عليه يحكم بالحق المقدس. وكما يرى الفرس (الشيعة) فإن 
الإمام لا يتخب ولكن يعين من قبل الله (مع ذلك؛ يتبنى شيعة عُمان مبدأ انتخابيًا 
وقد يتعرض للعزل). ويرى الشيعة أن الأئمة هم تتويج للعقل الكوني» وقد منحوا 
كل الكمال» وحكمتهم متجاوزة لحكمة البشر وأحكامهم لا معقب عليها ومطلقة. 
عيّن النبي محمد يَلِّْهُ الإمام الأول عليّاء ونسل علي المباشر هم الأئمة المقدسون. إن 
العالم لا يمكن أن يسير بدون إمام حي سواء مرئي أو خفي. ويرى الشيعة أن الإمام 
الثاني عشر قد اختفى فجأة بالقرب من الكوفة؛ لكنه سيظهر مرة أخرى ليملئ العالم 
عدا وسلامًا. وفي هذه الأثناء فإنه يتواصل مع العالم من خلال أشخاص مفضلين 
يطلق عليهم الأبواب/ الأوصياء؛ ويتواصلون معه بطريقة غامضة». 

ويرى إقبال أن هذا القول بغيبة الإمام طريقة ذكية لفصل الدولة والكنيسة (السلطة 
الدينية)» وتظهر كيف أن المفكرين المسلمين على تنوعهم؛ كما في حالة شيراغ 
علي ”!)؛ متشربين للمفاهيم السياسية الأوروبية. من خلال المعادلة التي تتساوى فيها 
الدولة بالسياسة والكئيسة بالدين» يحاول إقبال أن يشرح لقرائه كيف أن وجهة النظر 
الشيعية في الدولة» خخاصة في الحالة الإيرانية» تنفصل فيها السياسة عن الدين؛ فالإمام 
الغائب هو السلطة المطلقة في كل الحالات؟ والسلطات التنفيذية الحالية هي مجرد 
حارس على الدولة التي تنتمي فعليًا لملكية الإمام الغائب» الذي يرث في هذه الحالة 
المتوفين الذين لم يتركوا وصية من خلفهم أو ورثة. وسلطة الشاه في هذه الحالة 
مقيّدة بسلطة الملالي ممثلي الإمام الغائب» فكونه مجرد حارس على ممتلكات الإمام 
الغائب» فهو يخضع للسلطة الدينية التي يمثلها الملالي. ومع ذلك» بصفته رأس 
السلطة التنفيذية فهو حر في اختيار أي نظام من شأنه أن يجلب الخير للدولة. لقد 
دفع هذا للقول بأنه من غير المدهش أن الملالي لم يشاركوا بفاعلية في الإصلاحات 
الدستورية في فارس. مع ذلكء يبدو أن إقبال كان خاطتّاء فقد شارك رجال الدين منذ 
الثورة الدستورية 1906-1905 بفاعلية©. 

أما بالنسبة للآراء السياسية السنية» فقد استخدم إقبال النظريات السياسية للماوردي 


(1) انظر الهامش رقم 2 ص 104. 
(2) لمزيد من التفاصيلء انظر: 2010 ,38401302/182. 
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(1058-972م) والغزالي (1111-1058)»: والبيضاوي (ت 1286) وابن خلدون 

.)1406-1332( 

يقسم الماوردي مجتمع المسلمين إلى طبقتين هما: منتخبون» ومرشحون 
للانتتخاب. والشروط اللازمة للانتخاب هي: 

٠‏ العدالة على شروطها الجامعة. 

٠‏ العلم المؤدي إلى الاجتهاد في النوازل والأحكام. 

سلامة الحواس في السمع والبصر واللسان. 

. سلامة الأعضاء بما يضمن سلامة وسرعة الحركة والنهوض"‎ ٠ 

. الرأي السديد المفضي إلى سياسة الرعية وتدبير المصالح©‎ ٠ 

٠‏ الشجاعة والنجدة المؤدية إلى حماية البيعة وجهاد العدو. 

٠‏ النسب القرشي (وهذا الشرط قد أسقطه الفقهاء المحدثون على أساس أن 

النبي لم يسم أي شخص ليخلفه)©. 

* العمر الكافي. 

٠‏ الذكورة. 
إذا ما انطبقت هذه الشروط على أحد المرشحين للخلافة» فإن ممثلي العائلات 
القوية «وجهاء القوم» والفقهاء وكبار موظفي الدولة وقادة الجيش يجتمعون ويسمون 
المرشح خليفة. ثم يتحرك المجتمعون إلى المسجد حيث تؤكد تسمية الخليفة أمام 
الناس» وبعد أن يتم اختياره غالبًا ما يلقي الخليفة خطبة يعد فيها بالحكم وفمًا لقواعد 
الإسلام. وإذا لم يستطع الخليفة أن يؤمن انتخاب من يعقبه في الحكم خلال حياته» 
ويعلن الناس عن خليفة آخره فإن على الذي تم اختياره مسبقا تحت عقوبة الموت 

(1)_رأى إقبال أن عزل السلطان العثماني عبد الحميد الثاني (1909) كان مثالا على هذا المثال. 


2( أضاف إقبال أن هذا الشرط ضروري من الناحية النظرية» ولكن من ناحية التطبيق العمليء فإن سلطة الخلفاء قد 


الما 
(3) كما رأينا من قبلء عندما قدم إقبال تحليلا موجرًا لآراء الخوارج في الحكومة؛ حيث رفضوا هذا وأصروا أن 
المرأة من الممكن أن تكون خليفة. 
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أن يتخلى عن حقه فورًا. وإذا لم يحكم الخليفة بشريعة الإسلام؛ أو عانى من اعتلال 
جسدي أو عقلي» فإن خلافته تسقط. 

ونستطيع أن نرىء أن إقبال يقر بأن الناس لهم في النهاية الكلمة الأخيرة» إذا أنهم 
من يؤكدون اختيار الخليفة» الذي عليه أن يحكم بدوره وفقا للشريعة: وليس من 
المستغرب القول أن آراء إقبال السياسية قد شكلت الطريقة التي نظر بها إلى التاريخ» 
وهو أمر كان شائعًا في تلك الأيام حتى الآن. 

يتحدث إقبال أيضًا عن الحالة التي قد يتواجد فيها خليفتان متنافسان أو أكثر بشكل 
متزامن. ووفقًا لابن جماعة (ت 1333) فإنه لا يمكن أن يوجد إلا ختليفة واحد. ولكن 
ابن خلدون رأى أنه ليس هناك ما يخالف الشرع إذا ما تزامن خليفتان أو أكثر» إذا ما 
كانوا في بلديّن مختلفيْن «إن آراء ابن خلدون هي بالطبع على النقيض من الفكرة 
العربية القديمة» وحتى الآن طالما أن المسلمين محكومين بسلطة غير شخصية مثل 
الشريعة» فإن موقفه بالنسبة لي يمكن قبوله والدفاع عنه. وعلاوة على هذاء وعلى 
سبيل الحقيقة؛ فقد تواجد طيلة تاريخ الإسلام وحتى الآن خلفاء متنافسون». 

ووفقًا للماوردي» فإن الشروط التي يجب توافرها في القائمين على الاختيار: 
الاشتهار بالأمانة؛؟ المعرفة الضرورية بشؤون الدولة؛ والبصيرة والحكم الصحيح. 
ويرى إقبال» على مستوى النظرية» فإن كل المسلمين من الرجال والنساء على 
السواء قد امتلكوا حق الانتخاب ولا يوجد ما يميز على أساس الملكية. ولكن على 
المستوى العملي؛ فإن النساء والعبيد لم يمارسوا هذا الحق. والمنتخبون لهم حق 
المطالبة بعزل الإمام أو الموظف العام إذا لم يكن سلوكه متوافمًا مع الشريعة» وذلك 
بمخاطبة تجمع المسلمين في المسجد عقب الصلاة: «يجب أن نتذكر أن المسجد 
هو المنتدى الإسلامي والمؤسسة التي تجرى فيه الصلاة اليومية» وهو مرتبط بالحياة 
السياسية للمجتمعات الإسلامية. وبعيدًا عن وظائفه الاجتماعية والروحائية فإن هذه 
المؤسسة تخدم كوسيلة جاهزة للنقد الدائم للدولة»» قد يطالب المنتخبون بتحقيق 
قضائي لسلوك أي من موظفي الدولة العوام؛ أو أي أمر من شأنه أن يؤثر على المجتمع 
ككل «هذه الدعاوى القضائية تصدرها أيضًا الدولة» وعندما يواجه الفقهاء حالة من 
الاختلاف» فيؤخذ برأي الأغلبية منهم. فالاختيار القسري غير شرعي. ومع ذلك» يرى 
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ابن جماعة الفقيه المصري الأخذ بالاختيار القسري «الغلبة» في أوقات الاضطرابات 
السياسية. لكن لا يوجد ما يدعم هذا الرأي الانتهازي في شريعة الإسلام.؛ غير أن هذا 
الرأي بلا شك تدعمه الحقائق التاريخية. لقد كان للفقيه الأندلسي الطرطوشي نفس 
الرأي» وذلك لقوله: «جور السلطان أربعين سنة خير من رعية مُهْمّلة ساعة واحدة». 

عرّف الماوردي العلاقة بين الإمام والرعية على أنها علاقة تعاقدية «العقد». 
والدولة بهذا المعنى كيانًا تعاقديًا يتضمن وجود حقوق وواجبات. ويرى إقبال أن 
الماوردي لا يشير بهذا المعنى مثل جان جاك روسو إلى أصل المجتمع بعقد طبيعي 
أصلي ولكن إلى مفهوم الانتخاب باعتباره حقيقة واقعة لها عواقب يقوم بمقتضاها 
الخليفة بواجبات معينة مثل «الدفاع عن الدين» تطبيق الشريعة» فرض الضرائب 
للشريعة» دفع الأجور السنوية» وأن يدير خزانة الدولة بشكل سليم. وإذا ما قام بإنجاز 
الخليفة هذه الشروط. فإن على الرعية أن تقوم بواجبيْن تجاهه: أن تطيعه. وأن تعينه 
في عمله. لذلك. فإن أصل الدولة» وفقا لتفسير إقبال للماوردي. ليس القوة ولكن 
التوافق الحر للأفراد المرتبطين في جماعة وأخوية قائمة على المساواة القانونية» من 
أجل أن يقوم كل فرد بممارسة فرديته تحت شرعة الإسلام. 

يرى إقبال أن الحكومة هي ترتيب اصطناعي» وهي مقدسة فقط فيما يتعلق بشريعة 
الإسلام الموحى بهاء والساعية لإرساء الأمن والسلام. باختصارء إن المبدأ الأساسي 
في القرآن الكريم هو مبدأ الانتتخاب. أما التفاصيل الأخرى أو بالأحرى «ترجمة هذه 
إلى نظام يمكن بناؤه للحكومة قد ترك ليتم تحديده باعتبارات أخرى؟. مع ذلك؛ «إن 
فكرة الانتخاب لم تتطور إلى ديمقراطية» وأخفق الغزاة المسلمون في تحسين آسيا 
سياسيًا. لقد ظل شكل الانتخاب قائمًا في بغداد والأندلس» لكن لم تنمو في المقابل 
مؤسساتٌ سياسية من شأنها أن تعكس صورة الشعب. ..أعتقد أن هناك سببيّن رئيسيين 
لهذا الفقر في الحيوية السياسية في البلدان الإسلامية. في المقام الأول. أن فكرة 
الاتتخاب لم تكن مناسبة على الإطلاق لطبيعة الفرس والمغول الجنسيّن الرئيسيين 
اللذين اعتنقا الإسلام كدين؛ كانت حياة المسلمين الأو ائل حياة غزو دائم» وكانت 
طاقتهم كلها مكرسة للتوسع السياسي الذي يميل إلى تركيز القوة السياسية في أقلية؛ 
وبالتالي يخدم كمعزز للطغيان. بدا أن الديمقراطية لا تتيح العمل مع الإمبراطورية» 
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وهو الدرس الذي تأخذه القوة الإمبراطورية الإنكليزية على محمل الجد... في 
الأزمنة المعاصرة» وبفضل تأثير الأفكار السياسية الغربية» أظهرت البلدان الإسلامية 
علامات على الحياة السياسية. لقد أعادت إنكلترا الحيوية إلى مصر”!» وأصدر 
شاه فارس دستورًا©» وخاض حزب تركيا الفتاة نضالا للتخطيط والتآمر لتحقيق 
أهدافهم... ولكن ينبغي على الإصلاحيين السياسيين أن يدرسوا جيدًا المبادئ 
الدستورية الإسلامية» وألا يصدموا الطبيعة المتشككة المحافظة لشعوبهم بأن يظهروا 
كأنبياء بثقافة جديدة. سيستطيعون التأثير فيهم بشكل أكبر إذا ما أظهروا أن مثال الحرية 
السياسية المستعار ظاهريًا هو المثال الذي يحمله الإسلام» وهو المطلب الصحيح 
للوعي الإسلامي الحر»2. 

كما ذكرنا سابقّاء فإن التطورات في الأجزاء الأخرى من العالم الإسلامي» خاصة 
في الإمبراطورية العثمانية» كان لها تأثيرها العميق على المجتمع الإسلامي الهندي. 
سنشرح في الجزء التالي تفصيليًا البيئة المتغيرة في تركيا مع بداية القرن العشرين. 


11. القومية التركية العلمنة في الامبراطورية العثمانية والغاء 
الخلافة3. 


كان الربع الأول من القرن العشرين فترة اضطرابات سياسية عظمى وتحولات 
كبرى داخل الدولة العثمانية» والتي كان لها تأثيرها العميق في العديد من بلدان العالم 


(1) الإشارة هنا إلى الوجود البريطاني في مصرء الذي سوف يستمر حتى نهاية الحرب العالمية الأولى» كنتيجة 
للتدخل العسكري البريطاني عام 1882. 
(2) الإشارة إلى الثورة الدستورية 1906-1905 في إيران. 
)3( الإشارة إلى الأحداث في الإمبراطورية العثمانية في بداية القرن العشرين والتي توجت بثورة دستورية عام 1908 
وخلع السلطان عبد الحميد الثاني عام 1909. 
(4) شارك السيد أمير علي (1849- 1929) محمد إقبال هذه الرؤية فيما يتعلق بالنظرية السياسية للإسلام؛ ولمزيد 
من التفاصيل» انظر: 
طقان>1 :نطاءآ بجعل! .تيهاكة 1ه أاستو5 عط .(1922 :دم اتلك 556) 2005 .تععدرة لعئز5 ,ااه 
,مفتقط8 وأيضًا: 20128 , 4011013/18. 
)5( مرة أخرىء أود أن أشكر نور الله أرديشء وهذه المرة لمشاركتي بورقته التي قدمها في مؤتمر 2010 اناف ك3 
و50 طعدعع1 انيه طوة1 عأددهاك1 تدععيا قاله ممتتقعممة تمعد بأد متلةاأنصنل] , ااماكلمفء 
بقضو[ععنة8 ,5150315 تتعائم؟1 111001 ع0؟ كدعتهدده0) 7710510 عط غه 0عاسعدعام ععررقم ,هه 
.لإادق 19-24 


الإسلامي خاصة في الهند. وقد كان للجدالات الثقافية والسياسية بين المفكرين 
المختلفين في الإمبراطورية العثمانية حول الدين والدولة والعلاقة بينهما تأثير عميق 
للغاية على محمد إقبال. 

وكان محمد ضيا جوك ألب (1924-1879) واحدًا من أهم الرموز الفكرية خلال 
عملية تحديث الإمبراطورية العثمانية» لقد كانت أفكاره خليطا من الفقه الإسلامي» 
القومية التركية» علم الاجتماعي الدوركايميء إذ أنه كان على إيمان بأن التركية تنتمي 
إلى كل من الأمة الإسلامية والحضارة الغربية على السواء. لقد كان لجوك ألب تأثير 
واسع على نخبة التحديث السياسية والثقافية التركية قبل تأسيس الجمهورية التركية 
عام 1923» وبعدها بوقت قصير. لقد تحققت كثير من أفكاره من خلال السياسات 
التي تبئتها لجنة الاتحاد والترقي التي سيطرت على الدولة منذ ثورة 1908 حتى نهاية 
الحرب العالمية الأولى. وكذلك سياسات حزب الشعب الجمهوري الذي أسس 
الجمهورية وحكمها منذ تأسيسها لمدة سبعة وعشرين عامًا. وعلى الرغم من عدم 
تقلده لأي منصب سياسي كان لجوك ألب تأثير على القيادات السياسية المتنفذة 
والشباب والأيديولوجيين والمثقفين الشعبيين» لقد شكلت أفكاره الخلفية الفكرية 
لبرامج كل من لجنة الاتحاد والترقي وحزب الشعب الجمهوري. وكذلك ضمنت 
في دستور 171924". وينظر عامة لجوك ألب على أنه الرائد الأيديولوجي وأبو القومية 
التركية الحديثة كما ضمنها في كتبه مثل «التتريك» الأسلمة والتحديث»؛ 21918 
وخاصة كتاب «مبادئ القومية التركية»1923©. 


ويعتبر جوك ألب هو مؤسس علم الاجتماع في تركياء حيث اتبع خطى دوركايم 
ليس فقط في محتوى وتوجهاته الفكرية» ولكن أيضًا في تأسيس علم الاجتماع باعتباره 


(1) لمزيد من التفاصيل حول دستور 1924.: انظر: 
نال ععمعاء5 لقع الاو صذ «ازعطسداة' كه صمأاساتاكده©) برعم عطل1» .1925 .11620 لتدجل8 ,كلمع 
73-0 .مم ,ععمعاء5 لمعنا لاوط غ0 لزلتعلمعة عط مارملا بجع1ة .(,3132) 1 عناكذا ,40 .لا ,براي 
(2) لقاعلا «لناطضةاك1 .كلةتتجة لعتوة داح ,علقسوة[سسقاك1 ,علعصسوعءلامن؟ .1918 .وز طاتفعاةه 
انا 
(3) .أمة'قط)ة81 أقعمقططنذ] 6 أقألاط)1)12 :دتدطلعة .تمقاكقكء قنونائءعطين؟ .1923 .بونج ,طتمءعزان6 


وقام روبير ديفرو «ناع65/ا102 1قع1]06 بترجمتها وشرحها في: 
االعظ . 8 نمعلاعآ .ماعط كه كعامأعسقسط عط .1968 .ديرج ,تحعكاقن 
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بسوسيولوجيا دوركايم ووضعية كومت مع أيديولوجيا الاتحاد والترقي» الوضعية 
التي أسَّست مدرسة لعلم الاجتماع خخاصة دراسات الإثنوجرافيا الهامة في الحفاظ 
على الدولة وتحديث المجتمع. من ثم» أكد جوك ألب على دور علم الاجتماع خلال 
السياق الذي يحدث فيه تحول المجتمع العثماني» واعتبره ضروريًا لمشروعه الفكري 
السياسي القائم على القومية التركية» وهو الأمر الذي كان متسمًا أيضًا مع السياسة 
الثقافية للاتحاد والترقي» وأخيرًا القومية الكمالية. 

ولد جوك ألب ذو الأصل الكردي في ديار بكر وهي حاضرة متعددة الثقافات حيث 
تتضح فيها التأثيرات العربية والفارسية والتركية خلال القرن التاسع عشر. ونشأ في بيئة 
ثرية فكريًا. حيث كان هناك نقاش محموم بين المفكرين العثمانيين في أواخر القرن 
التاسع عشرء ارتكز حول مشكلة النزاع بين الإسلام والحضارة الغربية الحديثة. وفي 
ذاك الوقت» برزت ثلاثة تيارات فكرية: الأول يرى أن هناك توافقا بين الحداثة ومبادئ 
الإسلام ويسعى للحفاظ على القيم التقليدية وهم الإسلاميون» وجادل التيار الثاني 
بضرورة التغريب الكامل ورفض كل النظام التقليدي وهم العلمانيون أو التغريبيون. 
أما التيار الثالث» فقد سعى نحو المثال الرومانسي الذي تمثله الوحدة الإثنية بين كل 
الأتراك» ودعا إلى العودة إلى مرحلة ما قبل الإسلام وهم القوميون الأتراك. 

كانت مشكلة الانسجام بين الحداثة والإسلام تمثل الاهتمام الرئيسي لجوك ألب. 
فلم يلتحق بأي من هذه التيارات في البداية» لكنه اختار طريقًا وسطاء لقد تأثر بالتيارات 
الثلاثة ثم أن فيهم. ولاحمّاء ومع ذلك» اخختار القومية التركية باعتبار القومية الطريق 
الصائب» وأصبح المفكر الرائد لهذه الأيديولوجيا. لقد كان الهدف النهائي لجوك 
ألب إقامة توافق بين القومية التركية والإسلام من ناحية» وبين القومية التركية والحداثة 
الغربية من ناحية أخرى, لقد عبر عن هذا بشعار شهير «التتريك» الأسلمة» والتحديث» 
وهو عنوان أحد أعماله المشهورة الذي نشر عام 1918.» وهي الفكرة التي اقتبسها من 
حسين زاده علي (1942-1864) ويوسف آق جوره (1935-1876)» عضوي لجلة 
الاتحاد والترقي ومؤسسيْ القومية التركية. إن هذا الشكل التطوري الاستيعابي من 
القومية التركية يرى أن الدين والتراث العثماني ماض يجب أن يتم دمجه في الهوية 


علمًا. لقد قام بنقل أعمال دوركايم الرئيسية إلى التركية العثمانية. لقد توازى اهتمامه 
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التركية. إن الفكرة المركبة تمثل خلفية التمييز الحاد بين الثقافة والحضارة «المدنية6 
التي تم استقاؤها من الفلسفة الألمانية خاصة عند هردر (1803-1744). لقد جادل 
بأن الحل الممكن لأزمة تركيا يتمثل في ما يمكن إيجاده في دمج الثقافة التركية» 
وهي مزيج من الإسلام والقومية التركية في الحضارة العالمية التي تعبر عنها أوروبا 
الحديثة. إن الأطروحة الرئيسية في أعمال جوك ألب: أن الإسلام الذي قد يمثل 
أساس الثقافة التركية» يمكن تكييفه طبقًا لمقتضيات الحضارة الحديثة. وهنا يتمثل 
الافتراض الأساسي في أن الإسلام والحداثة العلمانية ممكن أن يتوافقا. لقد قدم 
جوك ألب أفكاره عن الشريعة الإسلامية في سلسلة من المقالات تحت عنوان: في 
الاجتماع الإسلامي»» ونشرت في مجلة الإسلام؛ النصف الشهرية التي تم تأسيسها 
عام 1914 واستمرت في الصدور حتى 1917. لقد حظيت هذه الجريدة برعاية من 
لجنة الاتحاد والترقي» وكانت الوسيلة الرئيسة التي انتشرت بها أفكار اللجنة وجوك 
ألب. وعلاوة على هذاء نشر الأخير مقالات خالية من التوقيع بالتعاون مع حليم ثابت 
محرر الجريدة. وإلى جانب كتابته للعديد من المقالات» شرح ثابت وطور أفكار 
جوك ألب حول الدين» بما سيؤثر على محمد إقبال» كما سيتضح في الآتي. 

لقد هدف جوك ألب من مناقشته للشريعة الإسلامية أن يعلمنهاء مميرًا بين 
أساسيّن للشريعة: الوحي والمجتمع. ويحدد الدين خيرية الأفعال أو شرها حسب 
معيارين هما: النص» والعرف. وفيما يعبّر القرآن والسنة عن النصء فإن العرف هو 
ضمير المجتمع الذي يتضح في السلوك الفعلي ونمط حياة الجماعة. ويرى جوك 
ألب» أنه وفقا للفقه الإسلامي وتحت الضرورة» فإن العرف قد يحل محل النص. 
ومن هناء فمن ناحية» يعتمد الفقه على الوحي؛ ومن ناحية أخرى على المجتمع. 
وبكلمات أخرى إن الشريعة الإسلامية هي سماوية واجتماعية على السواء. والمبادئ 
الاجتماعية للفقه هي عرضة للتحولات الحادثة في شكل وبنية المجتمع» وبالتالي 
هي عرضة للتغير مع المجتمع. ورأى جوك ألب أيضًا أن الشريعة التي تتعامل مع 
الأمور الدنيوية يجب أن تشتق من الظروف الاجتماعية والتاريخية» وأن تكون مشتقة 
من العرف. تضمنت هذه الاستراتيجية تحديد مصادر الفقه كشريعة نقلية وشريعة 
اجتماعية» ويكمن فيها وضع الدين في إطاره التاريخي. بهذاء حافظ جوك ألب على 
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أهمية التغيير الاجتماعي بمفهوم تأثيره على الممارسات الدينية وفهم النصوص 
المقدسة. مع ذلك. فقد برر هذا الادعاء العلماني ديئيّاء بادعائه أن التغير الاجتماعي 
والتطور هما تعبير عن إرادة الله. 

يعتبر السياق الذي ظهرت فيه أعمال جوك ألب واحدًا من الجدالات الفكرية المتقدة 
حول العلاقة بين الإسلام والحداثة» والنضالات السياسية من أجل مستقبل الإمبراطورية 
العثمانية. وشكل النقاش حول العلاقة بين الدين والمجتمع أحد الموضوعات الساخنة 
التي كانت مادة للنقاش بين المثقفين العثمانيين بعد ثورة 1908. لقد تلقت أفكار 
جوك ألب حول العلاقة بين النص والعرف الكثير من النقد الحاد من جانب الحداثيين 
والتقليديين على حد سواء مثل إسماعيل حقي (1916-1881) وسعيد حليم باشا 
(1921-1865) وخاصة من المعبرين عن العلوم الإسلامية التقليدية. لقد كانت أفكار 
جوك ألب جزءًا من مشروع سياسي وفكري استطاع الانتصار في النهاية على مناوئيه 
بمساعدة الحكومة واللاعبين السياسيين في ذاك الوقت. لقد تم تبرير سياسة لجنة 
الاتحاد والترقي بالتدخل في شؤون الدين باعتبارها محاولة لتجديد الإسلام ووسيلة 
لإحلال الدين الحق محل الخرافة. لقد تضمنت استراتيجية جوك ألب إعادة تأسيس 
الفقه الإسلامي كموضوع للعلم بالنصوص من خلال إعادة تصنيف الشريعة» وإعادة 
تقييم محتواها (النص والعرف) وبإلحاق معاني جديدة لهذا المحتوى. على سبيل 
المثال تحولت الأمور الدنيا إلى سنة إلهية» وفي النهاية تم قطع الصلة بينهما وأعيد 
تأسيسها على ضوء جديد يضع العرف فوق النص. 

قدم أيضا مصطلحًا جديدًا وهو «أصول علم الاجتماع» والذي ساعده في علمنة 
طبيعة الشريعة الإسلامية» محولا قاعدته إلى قاعدة اجتماعية» ومبتكرًا لموقف ذاتي 
جديد لنفسه والآخرين؛ أي: العلماء بمطالبة أن يكون فقط علماء الاجتماع هم 
المختصون بالنظر في أوجه الشريعة التي يمكن تطبيقها حياتيّاه وأن تحدد سلطة 
الفقهاء والعلماء التقليدين في القضايا الدنيوية الأخرى. وأخيرًا دافع جوك ألب عن 
فكرة أن الأصول الاجتماعية للفقه يجب أن تتكيف مع ضرورات الحياة. لقد أشار 
مشروعه «أصول علم الاجتماع» إلى استراتيجية سياسية عامة جديدة: تكيّف الإسلام 
مع الحداثة من خلال إصلاح مبادئه ومؤسساته المتعددة. إن مسلمات مثل هذا 
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الاتجاه القائمة على منطق سوسيولوجيا دوركهايم؛ تتمثل في أن الدين يجب أن يعمل 
من أجل الحفاظ على النظام الاجتماعي ببساطة كمؤسسة من المؤسسات المكونة 
للمجتمع؛ بدلا من أن يكون إطارًا أصوليًا مرجعيًا له. هذا المفهوم قائم على نظرة 
وظيفية للدين في المجتمع» ونظرة تطورية للتاريخ حيث يفترض أن يتطور الدين إلى 
جانب الأجزاء المؤسسية الأخرى في المجتمع» ومع الظروف التاريخية الجديدة كي 
يساهم في التماسك الاجتماعي والفاعلية الأفضل للمجتمع الذي يفترض به أن يكون 
كلا متراصا. 

عرفت الإمبراطورية العثمانية علم الاجتماع في النصف الثاني من القرن التاسع عشر» 
وتطور كبديل للفقه الإسلامي. وأصبح جزءًا من المواد المدرسية عام 1914 في جامعة 
إستانبول «دار الفنون؛ على الرغم من تدريسه في المدارس العليا السائرة على النمط 
الغربي قبل ذلك. تم تأسيس أول معهد لعلم الاجتماع عام 1915» وبدأ أول منشوراته 
«جريدة علم الاجتماع» عام 1917. وظهرت أيضا مجلات شبه أكاديمية مثل «اجتهاد) 
لصاحبها عبد الله جودت (1932-1869) وهو أول مفكر اجتماعي في تركيا. ونشرت 
فيها مقالات متعلقة بالعلوم الاجتماعية في الفترة الدستورية الثانية التي بدأت عام 1908. 
وبداية من هذه الفترة» تطور علم الاجتماع خلال عقود عديدة متأثرًا بشكل كبير بالوضعية 
الفرنسية» وعلى وجه الخصوص بلوبون وكومت ودوركايم كما هو في حالة جوك ألب 
الذي ستُوضع استراتيجيته الجدالية موضع التنفيذ من خلال قيادة لجنة الاتحاد والترقي؛ 
والذي كان مستشارًا سياسيًا لهاء والتي أرادت مزيدًا من علمنة الدولة من خلال إلغاء 
مشيخة الإسلام من مجلس الوزراء» وتحجيم سلطتها. لقد أسس منصب شيخ الإسلام في 
القرن الخامس عشرء وتمثل دوره عمليًا في تبرير أفعال السلطان؛ ونظريًا في مراقبتها حتى 
تتكيف مع الشريعة. وخلال الفترة الحديثة» بعد تبني نظام مجلس الوزراء وإصلاحات 
التنظيمات 132215086 عام 9ه بقيت مشيخة الإسلام جزءًا من الحكومة» وتمتعت بقدر 
من النفوذ السياسي والأيديولوجي. وبعد عام 21871 فقدت مشيخة الإسلام سلطتها على 
المحاكم غير الشرعية عندما ألحقت بوزارة العدل» مما أدى إلى ازدواجية في التشريع. 
وعلى الرغم من أن السلطان القوي عبد الحميد سيطر على المشيخة بقوة» فقد هيمنت 
على نظام المدارس التعليمي خلال عهده (1909-1876). 
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وبعد ثورة 2101908 خفض الاتحاديون من وضعية المشيخة بداية بجعلها وزارة 
في مجلس الوزراء عام 1911. ثم بإلغائها من الحكومة نهائيًا وإبطال سلطتها على 
القضاء والتعليم عام 1917. اعتمدت هذه الخطوة الأخيرة التي قام بها الاتحاديون 
على تقرير كتبه جوك ألب وأوصى فيه بأن يتم إدارة المحاكم الشرعية من خلال 
وزارة العدل» وإدارة التعليم العالي من خلال وزارة التعليم بدلا من المشيخة. وهو 
الأمر الذي قامت به الحكومة فورًا بقانون مررته في 12 آذار/ مارس عام 1917. وقبل 
ذلك بعاميْن» في تقرير كتبه جوك ألب قام فيه بالتمييز ب بين التقوى والقضاءء رأى فيه 
أن التقوى تحوي مبادئ الإيمان والعبادة م فيما يتعلق القضاء بالشؤون 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية. ومن ثم» استنتج أن المؤسسات الدينية مثل 
ا اموا ا 0 ء الذي 
يجب أن يكون تحت رعاية وزارة العدل. هذه التدخل الاستراتيجي من قبل جوك 
ألب كان جزءًا من هندسته اللاهوتية» وهدفت إلى علمنة النظام السياسي العثماني 
بتوظيف الخطاب الإسلامي أداتيّء بما يعني استخدام تقنية خطابية من أجل تحقيق 
أهداف علمانية. 

أوضح جوك ألب رؤيته للعلاقة بين الدين والدولة في تقريرين كتبهما في اجتماع 
لحزب الاتحاد والترقي عام 1916 . في التقرير الأول» الذي كتبه في العام نفسه وقد 
تم تضمينه كليًّا في برنامج الحزبء تناول وجهتي النظر حول التحديث والتغريب 
في الاجتماع. وأطلق عليهما «متعصبو ندري و«متعصبو الأوروبية» ورأى أن 
الفريقين» منهم من يرى أن مبادئ الإسلام يجب أن يتم إغفالها في مواجهة الفريق الذي 
يرى أن الحضارة الغربية يجب أن ترفض بالشكل الكامل» ويجب أن يتم استبعادهما 
كليًا. فكلاهما يفترض أن أصول الإسلام وأصول الحضارة الحديثة متعارضة» ويمثل 
التغريبيون وإصلاحيو التنظيمات الفريق الأول» فيما يمثل الإسلاميون الفريق الثاني. 
واعتمادًا على خطاب التوافق بين الإسلام والحداثة» انتقد جوك ألب الفريقيْن مجادلا 
أنه بدلا من هذا وذاك» ويمفهوم عمل المجتمع فلا يمكن إسقاط الدين أو الاستغناء 
(1) للمزيد عن ثورة 1908 والتي تعرف أيضًا يثورة تركيا الفتاة» انظر: 


.1902-1908 رك لعن" عقنناملآ 11 :00 نا املع" 2013 21100 جموعع< . 2001 . نتى1نا5 .141 , ناآ 0 !لذلا 
7855 لإاأكاء ااانا لم0 تعلعملا بجعاط 
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عن ضرورات الحضارة المعاصرة» أضاف أيضًا أن الإسلام اعتمادًا على العقل وعلم 
الاجتماع ليس في صراع مع الحداثة. 

في التقرير الثاني الذي نشر عام 1917.» قام جوك ألب بالمقارنة بين المسيحية 
والإسلام» وبرهن على التوافق بين الإسلام والحضارة الحديثة: وذلك لأن الإسلام 
على عكس المسيحية يضمن السياسة داخل الدين» حيث لا يوجد فصل بين السلطتين 
العلمانية والدينية (المقدس والمدنس)» وجادل بأنه لا صراع بين الاثنين في الدولة 
الإسلامية» ومن ثم هي بالفعل دولة حديثة. رأى جوك ألب أنه إذا كان الإسلام قد 
وضع الدولة والقانون والمحاكم في دائرة المقدسء فلا توجد ثنائية بين المقدس 
والمدنس. ومن ثم «هناك حكومة واحدة فقط في الإسلام وهي السلطة القضائية 
للخلفاء». وعلى الرغم من ترحيبه بفصل الخلافة عن السلطنة عام 2.1922 فقد 
تمسك جوك ألب بالخلافة مدعيًا أن هذه الخطوة العلمانية سوف تحمي الإسلام 
ومججد من وضع الخليفة. وعلاوة على هذاء شرح ظهور الدولة الحديئة في الغرب 
لا في العالم الإسلامي بالإحالة إلى التشابه بين الإسلام والبروتستانتية أو بالأحرى 
التضمين الافتراضي للمبادئ الإسلامية في البروتستانتية» وتقليد مبادئ الأخيرة 
للأولى» رافضًا «كل المؤسسات التي وجدت في المسيحية الكاثوليكية باعتبارها 
على النقيض من كل مبادئ الإسلام» فالبروتستانتية بالنسبة إليه ليست إلا شكلًا 
مؤسلمًا من المسيحية!!), 

في العام 1922» تم اختيار عبد المجيد (1944-1868) من قبل الجمعية الوطنية التركية 
العظمى ليصبح خليفة» وقد سلب منه كل صفات السيادة السياسية (حيث خصصتها 
الجمعية لنفسها) وقيدت كذلك سلطاته الروحية. بعد عام واحدء تم إلغاء السلطنة 
العثمانية وتم إنشاء الجمهورية التركية» ثم قامت الجمعية التركية بخطوة أكبر بإلغائها 
الخلافة نفسهاء وهي المؤسسة التي نشأت بعد وفاة النبي محمد َه والتي جسدت ولو 
على نحو نظري فقط وحدة مسلمي العالم خاصة من السنة. مع ذلكء كانت الخلافة أداة 
قوية ورمزية للمسلمين الذين يعيشون تحت الحكم الاستعماري ولديهم ارتباط شعوري 
(1) للمزيد من التفاصيل» انظر: 
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بها حيث يرونها رمرًا لوحدة المسلمين السياسية المستقبلية» طالب اثنان من أبرز زعماء 
الشيعة وهما: سيد أمير عليء والقائد الروحي للطائفة الإسماعيلية الآغا خان الثالث؛ 
سلطان محمد شاه (1957-1877) مصطفى كمال (أتاتورك 1938-1881) بألا يقوم 
بهذه الخطوة. لقد كان لإلغاء الخلافة ردود فعل عارمة» خاصة في الهند» المستعمرة 
البريطانية آنذاك» وأثار نقاشات كثيرة ليس فقط في العالم العربي» ولكن أيضًا داخل 
الجالية الإسلامية في الهند التي انقسمت إلى عدة اتجاهات. 

في العام 1925؛ كتب القاضي علي عبد الرازق (1966-1888) خريج جامعة الأزهر 
في القاهرة» وهي الجامعة الأقدم والأهم بين جامعات العالم الإسلامي كتايًا أسماه: 
«الإسلام وأصول الحكم:”!"» وفيه تحدث عن التأسيس التاريخي للخلافة منتقدًا إياها 
ومدافعًا عن إجماع الناس باعتباره القوة الدافعة للتغيير القانوني والسياسي. وبالنسبة 
إليه» فيمكن فهم قرار تركيا بإلغاء الخلافة كونها بلا أهمية» لقد أثار عاصفة من النقاش 
عندما أكد أنه لا يوجد دليل على الخلافة سواءً في القرآن أو أحاديث النبي عَلله. 
واستنتج أيضاء أنه لا يوجد ما هو غير إسلامي في حال انعدام الخلافة: فالإسلام 
والمسلمون باستطاعتهم أن يحيوا وأن يتقدموا حال عدم وجود خخلفاء. 

في العام 1926: استضافت جامعة الأزهر مؤتمر الخلافة لإعادة تأسيس 
الخلافة. شارك في المؤتمر عدد كبير من المصريين والعرب الفلسطينيين مع تمثيل 
في حده الأدنى لبقية مسلمي العالم. وقدم هذا المؤتمر الملك فؤاد الأول (الذي 
عينه البريطانيون ملكا على مصر عام 1922» بعد استقلالها الاسمي تحت الحماية 
البريطانية) كمرشح للخلافة. ثم انفض الجمع سريعًا ليغرق في نقاشات إجرائية. 
على الرغم من إفشال محاولة فؤاد الذي اعتبر ألعوبة إمبريالية» فقد عقد مؤتمر أممي 
إسلامي في مكة في العام نفسه. وفشل المجتمعون أيضًا في اختيار الخليفة» وهو 
المنصب الذي أصبح خاويًا منذ ذلك الحين» كل هذه الجدالات كان لها تأثيرها 
العميق على كتابات وأفكار محمد إقبال. 


(1!) 1925 ,210ف امام 
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11]. الإسلام والقومية عتد محمد إقبال 

عند إقبال» فإن الفرد هو وحدة المجتمع المسلم الأساسية كما توضح الآية الثلاثون 
من سورة البقرة!!"» هو مكلف من الله أن يكون خليفته كي يحقق إرادته على الأرض 
ويتشارك المسلمون في عملية الخلق المستمرة كي يخلقوا نظامًا من الفوضى من أجل 
أن يؤسسوا لمجتمع نموذجي يهتدي به الآخرون. إن الفرد يرقى من خلال المجتمع» 
والمجتمع ينظمه الفرد. 

في القلب من رؤية إقبال للإسلام» يقع مفهوم التوحيد» وهو كما يشير إلى الطبيعة 
الواحدة للإله» فإنه ينطبق على علاقة الإنسان بالعالم. ولما كان الله هو الخالق» الرزاق 
الحاكم الواحد الأحد» فإن إرادة الله أو قانونه يجب أن يحكم كل أوجه الخلق» وأن 
يتحقق في كل جوانب الحياة. كان هذا الاعتقاد هو أساس رؤية إقبال للمجتمع باعتباره 
حالة سياسية دينية ولسمو الشريعة الإسلامية. وضع إقبال نصب عينيه الحقيقة القائلة 
أن «جعلت لي الأرض مسجدًاه ووضع نفسه في دور النبي محمد #َلْهُ كقائد للدولة 
الإسلامية في المدينة» فاستنتج أن «كل ما هو زمني هو مقدس في جذور ووجودها 
دون أي فصل بين الروحي والزمني» فالدولة والكنيسة ليسا وجهين للشيء نفسه. ذلك 
لأن الإسلام هو حقيقة واحدة لا يمكن تحليلهاء وتتضح في القانون وفي الشريعة التي 
رآها مرشدًا شاملا للمجتمع. 

خلال القرن التاسع عشرء تم إحلال القوانين الأوروبية فيما عدا تشريعات الأسرة 
محل الشريعة في العديد من الدول الإسلامية. وفي الهندء أدى التفاعل بين القوانين 
الإسلامية والقوانين البريطانية إلى ظهور قانون إسلامي إنكليزي معتمدا أساسًا على 
القانون البريطاني العام. وباقتناع إقبال بأن بقاء الإسلام» وأن دور جماعة المسلمين 
كقوة سياسية وأخلاقية وحياتها ووحدتها في الهند إنما يعتمد على الشريعة الإسلامية» 
أكد إقبال على محمد علي جناح الحاجة المستقبلية إلى دولة أو دول للمسلمين في 
الهند. مع ذلك؛ لم يتصور إقبال إمكانية استعادة القانون الإسلامي كما هو في كتب 
الفقه؛ فبالنسبة إليه» الإسلام كطريقة للحياة تتسم بالديناميكية والانفتاح على التغيير» 


(1) ظمَإذ َال يلق ليك إذ نْ جَاعِلٌ فى الأنض حَلِيمَةٌ قَالُوا أَيَحَمَلُ فيبَا من يُفْسِدُ فِيبَا وَيَسْفِكَ أليماء ون 


تيح يحَمدِك وَنُقَدْس لَك فَالَ إن أَعلم ما لا تَلمُونَ»4. 


وأن هناك تمييدًا بين المبادئ الخالدة والمطلقة للشريعة» وتلك الناتجة عن التأويل 
الإنساني الخاضع للتغيير. 

رأى إقبال أن حالة السبات الفكري للوسلام» والتي أدت إلى خمسة قرون من 
الركود هي نتيجة للطاعة العمياء للتقليد. ومع إيمانه أن استعادة الإسلام لحيويته 
يتطلب إعادة بناء مصادر الشريعة الإسلامية» اعترف إقبال في الوقت نفسه بدور 
العلماء السلبي وألقى عليهم باللوم في إنتاج حالة التزمت التي أصبح عليها الإسلام 
منذ سقوط بغداد عام 1258. فباستمرار العلماء فيما أطل عليه إقبال خرافة غلق ياب 
الاجتهاد » أوقف العلماء العملية الديناميكية للتأويل وإعادة تطبيق المبادئ الإسلامية 
في حالاات مختلفة مع رضاهم بالتقاليد المؤسسة. 

لذلك؛ رفض إقبال التوجه السائد في القرون الخالية» والذي يعتبر أن الشريعة 
أزلية ومقدسة» ورأى مثل آخرين أن على المسلمين أن يعيدوا التأكيد على حقهم في 
الاجتهاد وإعادة تفسير وإعادة تطبيق الإسلام في الظروف الاجتماعية المتغيرة. هذا 
الح في الاجتهاد هو حق كل مسلم مؤهل لذلك وليس فقط العلماء. لقد رأى إقبال 
أن المعايبر التقليدية لاختيار المفسرين تتسم بخدمة المصالح الذاتية للعلماء وقصر 
النظر» لقد أودى بهم عجزهم عن التوسع في قواعدهم إلى سوء الكفاءة وعدم القدرة 
على التعامل مع المسائل الجديدة. لهذه الأسباب» وسّع إقبال من دائرة الإجماع 
والاجتهاد مقترحًا أن ينتقل حق التأويل وتطبيق الإسلام من العلماء إلى جمعية تشريعية 
وطئية. سيكون لهذا الاجتهاد الجماعي والمشترك بمثابة الإجماع ذي السلطة على 
المجتمع. بهذه الطريقة» بدل إقبال من المفهوم التقليدي لوجماع الناس» والذي يدور 
حول إجماع العلماء» ليصبح ذا معنى جديد يرتبط بالجمعيات التشريعية الحديثة التي 
يمتلك غالبية أعضائها معرفة أفضل بالقضايا المعاصرة. وبأخذه في الاعتبار الطبيعة 
المعقدة للمشكلات الحديثة» أوصى إقبال المشرعيّن باستشارة الخبراء المختصين 
في العلوم الحديثة والتقليدية”. 

بالنسبة لإقبال» فإن الديمقراطية هي جوهر المثال السياسي الأهم في الإسلام 
لكون الإخاء والمساواة بين المؤمنين هي جوانبه الرئيسية» لقد أدى به هذا إلى القول 


(1) .234-235 .مم :1994 ,011لا 
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إن بريطانيا تجسد المساواة الإسلامية: «قد كانت الديمقراطية هي مهمة بريطانيا 
العظمى في الأزمنة المعاصرةء وهي جانب من مثلنا السياسية التي عملنا عليها. 
إنها روح الإمبراطورية البريطانية التي تجعلها أكبر إمبراطورية محمدية/ إسلامية في 
العالم0!". 

تقف كل أسس الديمقراطية الإسلامية مثل الإخاء والمساواة على النقيض من 
مفهوم القومية. وعلى الرغم من أنه كان قوميًا هنديًا في صغره؛ فقد أصبح مخلصًا 
لفكرة الجامعة الإسلامية لاحمًا. اعتبر إقبال أن القومية الإقليمية فكرة مناقضة 
للمواطنة العالمية التي أسسها النبي محمد عله وجسدتها الخلافة» لقد رأى فيها أداة 
لخدمة الإمبريالية لتجزئة العالم الإسلامي. رأى إقبال أن الفكرة السياسية للإسلام 
تتمثل في جماعة واحدة عابرة للقوميات» وتتجاوز الروابط الوطنية والإثنية والعرقية 
وتقوم على التماسك الداخلي المستمد من وحدة المثال السياسي الديني للمجتمع. 
رفض إقبال فكرة التمسك بالأرضء أي: فكرة الأرض الأم والمكان الوطن» مقللا من 
أهمية سياق الجزيرة العربية التي ظهر فيها الإسلام البدائي» وقاطعًا للصلة بين الملة 
(الجماعة الدينية) والقوم مع استثناء ممكن لفترة الخلفاء الراشدين (661-632) 
حيث رأى فيها تعبيرًا عن الرؤية الروحية التي كان النبي تَلِنّهُ في القلب منها. البرهان 
على هذا أن المجتمع الذي بناه النبي محمد فته كان خلقًا جديدًا وقد قام جزئيًا على 
الإيمان بأن الدين على العكس من الأدب والسياسية والمؤسسات الاجتماعية يمثل 
تأسيسًا لهذا المجتمع الذي قام عليه». لقد كانت وحشية الحرب العالمية الأولى 
والقوميات العدوانية الأوروبية والتي سوف تقود فيما بعد إلى الحرب العالمية الثانية 
والاستغلال الاستعماري في الكثير من أجزاء العالم» السبب الرئيس لتحول إقبال 
تدريجي من القومية الهندية إلى القومية الإسلامية» ونستطيع تلمس هذا بقراءة شيء 
من أشعاره خاصة الجزء التالي من «رموز بخودى» أو أسرار النفس:© 


(1) .19086 ,10841 
(2) لاله نلقطن1 ذه عاعهثم؟ عدا صا 0هتسدسوهجاب81 01 كععدصدل» .1983 .2 عاعمدظ ,11011املا 
لإاأومع1لدنا ع1 :معدعنط0 .(.بنه8[1) 2 .23,2 .لا ركموتوناء] غ0 بومؤولاط مذ «كدمتاهسعغل4 لمه 
.156-168 .مم رووععط موقعات 1ه 
(3) يوجد نص القصيدة كاملا بترجمته الإنكليزية في: 
.كك الككع 11اع5 01 61165 ]23:5 113] اللاطكا-ء سدركم .1918 .140113110120 ,مك108 مأ ,لإمعطية , ل عناطائة 
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مثل الأفغاني وآخرين» فإن الحل الوسط الذي تمثله الجامعة الإسلامية تحكمه 
الواقعية السياسية. لقد قبل حاجة المسلمين لتحقيق الاستقلال الوطني» ولكنه اعتقد 
أن أسرة الأمم الإسلامية ذات التراث الروحي المشترك» والقانون الشرعي والأفكار 
المشتركة يجب أن تشكل عصبة الأمم الخاصة بها. وبتطبيق هذه الفكرة على مسلمي 
الهند. استخلص إقبال في العام 1930 أن الانسجام الطائفي بين المسلمين؛ والهندوس 
في عداد المستحيل. لقد كان مقتنعًا أن حكم الهندوس للهند المستقلة وما يمثله هذا 
من مخاطر يجب أن يواجه بتأسيس دولة مستقلة للهنود المسلمين حيث يستطيعون 
الحفاظ على هويتهم وأسلوب عيشهم (إن طبيعة الخبرة الدينية للنبي ينه كما يكشفها 
القرآن الكريم مختلفة تمامًا عن مثيلتها في المسيحية:» إنها خبرة فردية خلاقة لنظام 
اجتماعي. إن الناتج الفوري لهذه الخبرة هي أصول جماعة سياسية لها مفاهيمها 
القانونية الضمنية التي لا يمكن الاستهانة بها لأنها موحى بها. إن المثال السياسي في 
الإسلام مرتبط بالنظام الاجتماعي الذي خلقته. ومن ثم فإن بناء الدولة على أساس 
الأطر القومية «الهندية» إذا كانت تعني إزاحة مبادئ التضامن الإسلامية» فهي ببساطة 
أمر لا يمكن التفكير فيه بالنسبة لمسلم»©. 

وكما يؤكد جون إسبوزيتو» إذا كان سيد أحمد خان مسلمًا تلقى تعليمًا تقليديًا 
وسعى إلى جعل الفكر الليبرالي مقبولا إسلاميّا فإن محمد إقبال هو المسلم الحديث 
ذو التعليم الغربي الذي أعاد تأويل الإسلام على ضوء الفكر الغربي؛ كي يبين ملاءمته 
كبديل ممكن للأيديولوجيات الأوروبية الماركسية والمسيحية©. 

بمناسبة انعقاد الجلسة الخامسة والعشرين لرابطة كل مسلمي الهند التي عقدت 
في إسلام آباد حيث انتخب رئيساء ألقى إقبال خطابًا تاريخيًا في 29 كانون الأول/ 
:5 0 عناتلاتخ زط ,2015 لذرة صمتاء لماص طاتن رلعتملكصقه) ,[سرعمم لمعتطرووماتطم ة 


(1) مقتبس في؛ 
,6 لاأاعء كتدعم لاستأكداط/ا :1098 أكصهنا انأ تنهاأذة .1982 .(.كله) .ا مطه1 ,85205110 لمة .ل مطمل 
91-93 .مم ,ووعع2 لإاأواك نذالا ل5ه0:1 :01010 /1رملا بجولل 


(2) لإاأستع اونا لمه!:0 :01050 للملا بسوعل! .طاهم الاأوتهناد ع:1) تسنقاكة .2010 ..آ مطهل ,85505110 
غ5ة! ,رمططه)أكهدكع /لدطن1/عع سدكدتهقء:/2000_مونترمء. لمم تعاءتة مدل 1 //تصاخط غه عاطقالولم ووععط 
2005520 
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ديسمبر 1930 نصح فيه للمرة الأولى بتأسيس دولة مستقلة للمسلمين الهنود”. لقد 
تحدث إقبال مستدعيًًا خطاب يوهان جوتليب فخته إلى الأمة الألمانية© عن قضية 
الإسلام والقومية قائلا: إن القوة الرئيسية المكونة لمجتمع المسلمين في الهند عبر 
التاريخ كان الإسلام الذي منحهم الشعور والولاءات الأساسية التي وحدت تدريجيًا 
الأفراد والمجموعات المتناثئرة» وحولتهم إلى شعب محدد الهوية. مع ذلك» فإن 
الفكر السياسي الأوروبي قد غير كثيرًا من مشهد المسلمين المعاصرين داخل وخارج 
الهند. بوجود مسلمين يريدون تقليد ظاهرة أمة الأرض والوطن في بلادهم» متغاضهًا 
عن أن الدين في أوروبا شأن خاص وغير آبهين بالحقائق التي شكلت هذه الظواهر 
فيهاء خاصة ظاهرة المسيحية وعلاقتها بالسياسة. 

بالنسبة لإقبال» فإن الإسلام لا يجزأ الإنسان إلى ثنائيات لا يمكن التوفيق بينهاء 
مثل ثنائية الروح والمادة» الإله والخلق» الكنيسة والدولة» إذ أن كل جزء من هذه 
الأجزاء مربوط بالآخر أصلاء وليس الفرد مواطنًا لحكومة مؤقتة إذ أنه أيضًا روحاني. 
وبالنسبة لإقبال» فإن النبي محمدًا َه قام ببناء نظام اجتماعي وسياسي قائم على 
الوحيء ولهذا السبب فإن المثال الديني للإسلام مرتبط أصلا بالنظام الاجتماعي 
الذي وضعه. إن رفض أي جزء يعني رفض الأجزاء الأخرى. لذلكء فإن إقامة دولة 
بناء على الأسس الوطنية» إذا كان يعني إزاحة مبدأ التضامن الجمعي الإسلاميء فإنه 
أمر لا يمكن التفكير به بالنسبة إلى أي مسلم: لقد أظهر تاريخ الطوائف في الهند أنها 
لم تعتزم أن تمحي شخصيتها المستقلة في الكل الأوسع. حيث كان كل منها متعصب 
بشدة للحفاظ على وجوده الجمعي. 

في مواجهته لقضية توحيد الأمة الهندية» أثار إقبال القضايا التي سيواجهها 
المسلمون الهنود باعتبارهم أقلية مثل: اتجاههم تطبيق الإسلام باعتباره المثال 
الأخلاقي والديني» في الوقت الذي سيعتبر فيه أن الدين شأن خاص مواجهًا المصير 
(1) عط مث ممعملق4 لمتامع ل أمممط 0 10531 20تتتسقطدة8 عد .1930 .30تنتشةأنال/ة ,علم108 


0 لععنالممع؟ ,تعطدوعءء10 29 ,لو لطدألة .عناجوهعا مستلكب1ة متلصلاءالذ عطا 5ه دواكى5 لطاكة 
3-6 .مم :1977 ,51128111 


(2) :20013مآ لصة معتعنطن) .1181152 تامعن غ11 10 وعدوععل لم .1922 .ط6 0011© للتنقط10 ,121611118 
/0نةم 20111 185ل أدأك ا أطتاظ اأتنام تزعم0 116" 


نفسه الذي أصبحت عليه المسيحية في أوروبا. بالنسبة إليه» فإن توحيد الأمة الهندية» 
لا يجب أن يتحقق من خلال نفي بعض أجزائهاء ولكن من خلال الانسجام المتبادل 
بين أجزائها. وعلى الرغم من أن محاولات إيجاد مبدأ الانسجام الداخلي قد باءت 
بالفشل حتى الآن» يظل على كل مجموعة أن تمارس حقها في تطوير الذات الحر بناء 
على أسسها الخاصة بها. 

وباتباعه هذه الفكرة» اعتبر إقبال أن الهند مكونة من وحدات غير إقليمية على 
العكس من البلدان الأوروبية» حيث هناك مجموعات بشرية تنتمي لأعراق مختلفة 
وتتحدث لغات مختلفة ولها دياناتها الخاصة. لا يحدد سلوك هذه المجموعات 
الوعي العرقي المشترك؛ حتى الهندوس أنفسهم ليسوا مجموعة متجانسة. إن مبدأ 
الديمقراطية الأوروبية لا يمكن تطبيقه في الهند بدون الاعتراف بحقيقة وجود هذه 
المجموعات الطائفية. وبالتالي تبرير سعي المسلمين نحو تكوين دولتهم الإسلامية 
داخل الهند كليًّا لهذا السبب. إن هذه الدولة سوف تضم البنجابء الولايات الشمالية 
الغربية الحدودية» السند وبلوشستان» وسيكون لها حكومتها المستقلة في نطاق أو 
ارج الإمبراطورية البريطانية» ويبدو أن تأسيس دولة إسلامية في شمال غرب الهند 
بالنسبة لإقبال هو المصير النهائي للمسلمين على الأقل» هؤلاء الموجودون في هذه 
المنطقة. ستكون هذه الدولة هي المدافع الأفضل عن الهند في مواجهة أي غزو 
أجنبي. وأكد إقبال أن ليس الهندوس ما يخافون منه حال تكوين دول إسلامية -مما 
يعني إيجاد حكومات دينية- إذ أنه يشير أن معنى الدين يتطابق مع الإسلام. 

بالنسبة لإقبال» فإن الإسلام ليس كنيسة» إنه دولة يمكن رؤيتها باعتبارها كيانًا 
عضويًا تعاقديًا قبل أن يفكر روسو في مثل هذا وعلى النحو الذي أوضحناه بالأعلى 
في تحليلنا لمقاله 1911-1910. إن هذا الكيان يحركه المثال الأخلاقي الذي ينظر 
للإنسان ليس باعتباره مخلوقًا مرتبطا بأرض ماء ويعرف بهذه القطعة من الأرض» 
ولكن ككائن روحاني يمكن إدراكه بآليات المجتمع» كما أن له حقوقًا وعليه واجبات 
باعتباره عضوًا يحبى في هذا المجتمع. إن مسلمي الهند أكثر من أي طائفة أخرى 
هم الأكثر تجانسًا في رأي إقبال» وهم الأجدر أن يطلق عليهم «أمة» بالفهم الحديث 
للكلمة: «على الرغم من أن الهندوس يفوقون المسلمين في كل الجوانب» فقد فشلوا 
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حتى الآن في تحقيق أي قدر من الانسجام الضروري لأي أمة؛ وهو الأمر الذي منحه 
الإسلام للمسلمين مجانا». على الجانب الآخرء رفض إقبال القومية على أساس 
الأرض» محذرًا قادة المسلمين وساستهم ألا يسمحوا لأنفسهم أن يتبعوا النموذج 
البارع ولكن المخادع الذي قام المسلمون في تركيا وفارس ببنائه على أسس وطنية 
إقليمية» لأن وضع مسلمي الهند مغاير «حيث تتسم بلدان الإسلام خارج الهند 
بالانسجامء والأقليات التي تعيش فيها والتي تعرف في القرآن بأنها «أهل الكتاب» 
مصونة. أما في الهند» بسيادة نظام الطبقات» فهناك حواجز اجتماعية بين الهندوس 
أنفسهم وبين المسلمين والهندوس»2. 

هذه القضايا تم التطرق إليها مجددًا في الاجتماع السنوي لمؤتمر كل مسلمي الهند 
في لاهور في 21 آذار/ مارس عام 21932 وتطورت أكثر في كتاب: «تجديد الفكر 


17 تحليل كتاب: «تجديد الفكر الديني في الاسلام2". 

تم نشر ست محاضرات عن تجديد الفكر الديني في الإسلام في لاهور عام 1930 
ثم تمت مراجعتها وإضافة محاضرة بعنوان «هل الدين ممكن فلسفيًا؟؛ وملحق» ثم 
نشرت في كتاب ككل تحت عنوان: «تجديد الفكر الديني في الإسلام» في لندن عام 
4 


يبدأ إقبال بالقول في مقدمة الكتاب. أن القرآن كتاب يؤكد على العمل أكثر من 
تأكيده على الفكرء وأن الإنسان والعقل المعاصريُن في حاجة إلى شكل علمي من 
المعرفة الدينية لا إلى استدامة الطرق التي امتلكتها أجيال متعاقبة مختلفة عن تلك 


(1) .1930 ,م[1084 

(2) عط ذه تمأويع5 لمناضة عط غه لعترء 7 أاء0 كدع300 لوناسء ل أوعع© .1932 .20 1اتسقطن54 ,مك084 
لع8125 2151 ,عتمطقا .ععمعععكدهن) تستتلكعسسلة مألسآ- الك 
(*) اعتمدنا في ترجمتنا على هذا الجزء على النسخة الصادرة ضمن أعمال مشروع «في الفكر النهضوي الحديث» 
وترجمة د. محمد يوسف عدس للكتاب. مكتية الإسكندرية» دار الكتاب المصري ودار الكتاب اللبناني» 

الإسكندرية, القاهرة 2011, 
)3( .تضأكلا صذ اخطئنامط" عامتوتاء1 01 صمناء بسامسصمعع12 عط .1934 .20 اتسقطنة11 ,ملم 8و1 
1974 ,لفلأقطظ طهاتكا الطاء©طط بعل3 لمكن 80110 ,ووععط بوازووع ازونآ 01010 توملومآ 
. 1998 ,تنم أوقع] رإلرأع؟ طلا 
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السائدة في القرن العشرين. حاول إقبال بهذه المحاضرات التي أعدها استجابة لطلب 
من جمعية المسلمين بمذراس» وقدمها في مذراس وحيدر آباد وعليكرة ولو جزيًا 
أن يحقق هذا المطلب الهام؛ حيث عمد إلى إعادة بناء الفلسفة الدينية الإسلامية 
محافظًا على روحها الأصيلة من ناحية» مسترشدًا بأحدث التطورات في مختلف 
ميادين المعرفة الإنسانية من ناحية أخرى. واللحظة الراهنة لحظة مواتية تمامًا للقيام 
بهذه المهمة؛ فقد تعلم من علم الفيزياء الكلاسيكية أن ينتقد أسسه العلمية وكنتيجة 
لهذا النقد بدأ ذلك النوع من المادية التي افترضها من قبل أن يتلاشى الآن بسرعة» 
وليس ببعيد ذلك اليوم الذي سيكتشف فيه العلم والدين أن بينهما تناغمًا متبادلا غير 
مشكوك فيه. لقد كان إقبال حذرًا فقرر أنه علينا أن نتذكر أنه لا يوجد شيء نهائي في 
التفكير الفلسفي؛ فكلما تقدمت المعرفة تنفتح آفاق جديدة للفكرء ومن الممكن أن 
تظهر وجهات نظر أخرى أفضل من تلك التي حاول أن يطرحها في هذه المحاضرات. 
ومن ثم فواجبنا أن نراقب بعناية تقدم الفكر الإنساني» وأن نحافظ على موقف نقدي 
مستقل تمجاهه7). 

يبرهن إقبال بعد ذلك على أن العقلانية الفلسفية والمعرفة الدينية سبيلان متكاملان 
لفهم الحقيقة» وأن هذا الاعتقاد قد مكنه من أن يجمع بين رؤى مختلفة للحقيقة. ومن 
ثم لا عجب أن يطلب من الشباب المسلمين في آسيا وأفريقيا بتوجه جديد لإيمانهم. 
ومن هنا فمن الضروري أن نستكشف بروح مستقلة» ما فكرت فيه أوروبا وإلى أي 
درجة تصلح الاستنتاجات التي توصلت إليها في أن يعتمد عليها المسلمون في 
مراجعة» وربما إعادة بناء الفكر اللاهوتي في الإسلام. بالنسبة لإقبال» فإن الوقت 
قد حان للنظر في أصولء «وفي هذه المحاضرات أعتزم القيام بمناقشة فلسفية ليعض 
الأفكار الفلسفية للإسلام» على أمل أن يتيح لنا هذا على الأقل فهمًا صحيحًا لمعنى 
الإسلام باعتباره رسالة للونسانية جميعها20. 

يؤكد إقبال أنه خلال السنوات الخمسماثة الأخيرة» فإن الفكر الديني في الإسلام 
قد أصيب عمليًا بالركود» لقد كان هناك زمن تلقت فيه أوروبا الإلهام الفكري من 


(1) .آلاسل .وم :1934 ,متفقن1 
(2) .7-8 .مم :1934 ,لم108 
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عالم الإسلام» غير أن الظاهرة الأكثر إثارة للاهتمام في التاريخ الحديث هي السرعة 
الشديدة التي يتوجه فيها عالم الإسلام روحيًًا شطر الغربء لا يوجد ما هو خاطئ في 
مثل هذه الحركة» ذلك أن الحضارة الغربية في بعض وجهها ليست إلا امتدادًا لثقافة 
الإسلام» غير أن خوف إقبال يتمثل في أن يؤخذ المسلمون بالخارج البراق للحضارة 
الغربية دون أن يعوا جوهرها. «ومن هذا يتبين لنا أن المهمة التي تواجه المسلم 
المعاصر مهمة ضخمة؛ إذ ينبغي عليه أن يعيد النظر من جديد في منظومة الإسلام 
ككل» دون أن يقطع صلته تمامًا بالماضيء وربما كان أول مسلم شعر بحاجة ملحة 
لروح جديدة في داخله هو شاه ولي الله الدهلوي. أما الرجل الذي تحقق تمامًا من 
أهمية وجسامة هذه المهمة والذي كان له نظر ثاقب في المعنى الداخلي لتاريخ الفكر 
والحياة في الإسلام» وامتزج ذلك لديه برؤية واسعة ناشئة عن خبرة كبيرة وأنماط 
العادات والتقاليد» ذلك الرجل هو جمال الدين الأفغاني» كانت كل هذه الخبرات 
كفيلة بأن تجعل منه وصلة حية بين الماضي والمستقبل. والسبيل الوحيد المفتوح 
أمامنا لتصحيح هذا الوضع هو الاقتراب من المعرفة الحديثة بنزعة الاحترام» ولكن 
بروح الاستقلال» وأن نقيم الفكر الإسلامي في ضوء هذه المعرفة حتى لو خالفنا في 
ذلك المتقدمين»)”). 

في المحاضرة السادسة وعنوانها: «مبدأ الحركة في بناء الإسلام» وهي الأكثر 
أهمية بالنسبة لبحثناء يثير إقبال عدة قضايا من بينها قضية الاجتهاد الذي يرى أنه 
الوسيلة الأكثر أهمية لتجديد الإسلام في العالم الحديث. لقد كان إقبال معجبًا إلى 
حد بعيد بالتجربة التركية تحت قيادة أتاتورك» غير أنه انتقد الكمالية في اقتباسها فكرة 
الفصل بين الكنيسة والدولة من أوروباء دون فهم أنها تدعو إلى الثنائية التي لا توجد 
في الإسلاه!©. 
(1) .95-97 .م :1934 ,افقو 
(2) .146-180 .مم :1934 ,عملم 108 
(3) تأ تتسام؟ع" اكتلهددعع1 عط مهم هقتلصط طكتاأس8 042 ممستاكنالل» .1987 .ررععولة .104 ,رللاحط ]نا 

له :زفمقعلسة .تلناتقهم تالز5 [3)10113معام1 عاتتاعقاة سد «عاستأاهاةق لصة طمصصطأل رلمطو1 روععاسسا 

01 !نهآ همذ «كلاوكع1 ولس تأأهاة لصه لقطو1 20تاتستقطن81» .1984 ساعد ,الذالاافظ] 


.نزم ,ؤوعع ممه 01 آه نواتوع اننا ع1 تمعقعتدك .(همة) 2 .م ,43 .لا رذع للياة مرعافدظ عمعلل 
157-62 
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بالنسبة لإقبال» فإن الإسلام كحركة ثقافية يرفض النظرة الإستاتيكية القديمة 
للكون, ويتبنى نظرة ديناميكية» يتسم فيها الكون بالحركة والتغير. والإسلام كنظام 
وجداني لتوحيد البشرية» يرفع قيمة الإنسان الفرد من حيث هو فرد» ويرفض قرابة 
الدم كأساس لوحدة البشرية. فقرابة الدم مادية وجذورها في الأرضء ولا يمكن 
البحث عن أساس سيكولوجي بحت لوحدة البشرية إلا بإدراك أن الحياة الإنسانية 
روحانية في أصلها ونشأتها. ومثل هذا الإدراك يخلق انتماءات جديدة بلا شعائر 
تحافظ على بقائهاء كما أنه يجعل في إمكان الإنسان أن يحرر نفسه من مادية 
الأرض. والمسيحية التي ظهرت أصلًا كنظام للرهبنة أراد الإمبراطور «قسطنطين» 
استخدامها كنظام لتوحيد الناس في إمبراطوريته. ولكن فشلت المسيحية في تحقيق 
ذلكء مما دفع الإمبراطور جوليان الذي خلفه إلى العودة إلى آلهة روما القديمة؛ 
حيث حاول أن يضع لها تفسيرات وتأويلات جديدة. لقد ظهر الإسلام إلى الوجود 
في سياق معين. إن الإسلام كدستور إنما هو الوسيلة العملية لجعل هذا المبدأ عاملًا 
حيًّا في حياة البشر العقلية والوجدانية. فهو يتطلب الولاء والطاعة لله لا للعروش. 
ولما كان الله هو المنبع الروحي المطلق لكل حياة» فإن الولاء لله والإخلاص له 
يساوي بالفعل ولاء الإنسان لطبيعته الخاصة المثالية» والأساس الروحي المطلق 
لكل حياة كما يصوره الإسلام هو أساس ثابت» يكشف عن نفسه في التنوع والتغير. 
والمجتمع الذي يتأسس على مثل هذا المفهوم للواقع يجب أن يوفق في حياته 
بين عناصر الدوام والتغير معًا. وينبغي أن يكون له مبادئ أبدية كي تنظم له حياته 
الجماعية؛ وذلك لأن الثابت الأبدي يثبت أقدامنا في عالم التغير المستمر. ولكن 
المبادئ الثابتة إلى الأبد إذا فهمت على أنها تطرد كل إمكانيات التغير التي هي 
حسيما ورد في القرآن آية من آيات الله الكبرى» إنما تميل إلى تثبيت ما هو أساسًا 
متغير بطبيعته!1). 

بالنسبة لإقبال» فإن فشل أورويا في العلوم السياسية والاجتماعية يصور المبدأ 
السابق» بينما جمود وركود الإسلام في السنوات الخمسمائة الأخيرة يصور المبدأ 
اللاحق. إذن ما هو مبدأ الحركة في بناء الإسلام؟ إنه ما يعرف باسم «الاجتهاد». 


(1) .146-148 .مم :1934 ,841ن1 
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والاجتهاد لغة: هو بذل الجهد. وفي اصطلاح الفقه يعني: استعمال الرأي للوصول 
إلى حكم فقهي مستقل في مسألة شرعية. ويعتقد إقبال أن أصل فكرة الاجتهاد قد 
وردت في الآية الكريمة: طوَألَدِينَ جَهَدُوا ضِنا لَنبدِيَئّبٍ سْبْلنًا4 '". وباستخدام الأمثلة 
التاريخية؛ يؤكد إقبال أنه مع الاتساع السياسي للدولة الإسلامية أصبح من الضرورة 
الملحة نشأة فكر تشريعي إسلامي منظم. ولذلك انكب الرواد الأوائل من فقهاء 
الشريعة على العمل بدون توقف حتى ظهرت الثروة المتراكمة من الفكر الفقهي تعبيرًا 
نهائيًا لها من خلال المذاهب الفقهية المعروفة والمعمول بها. وكان هؤلاء الفقهاء من 
أصول عربية وغير عربية. وتقر هذه المدارس الفقهية ثلاث درجات من الاجتهاد: 

٠‏ حق كامل في التشريع وهو يكاد يكون مقصورًا على أصحاب هذه المدارس. 

ء حق نسبي يمارس في إطار مذهب معين. 

٠‏ حق خاص يتعلق بتعيين القاعدة الشرعية التي تطبق في حالة خاصة لم يقررها 

أصحاب المذاهب. 

وينصبٌ اهتمام إقبال على الدرجة الأولى من الاجتهاد ويعني يه الحق الكامل 
في التشريعء وقد سمح أهل السنة بهذا النوع من الاجتهاد من ناحية الإمكانية 
النظرية» ولكنهم أنكروه منذ تم وضع المذاهب الفقهية» وذلك لأن فكرة الاجتهاد 
الكامل قد أحيطت بشروط يستحيل تحققها في فرد واحد. ويبدو هذا الموقف في 
غاية الغرابة في نظام قانوني قائم أساسًا على أرضية مهدها القرآن» بتجسيده لرؤية 
حياة ذات ديناميكية في جوهرها. وعلى ذلك» فمن الضروري قبل أن نواصل المزيد 
من البحث أن نكتشف سبب هذا الموقف العقلاني الذي أدى بشريعة الإسلام 
عمليًا إلى حالة من الجمود. ويرى بعض الكتاب الأوروبيين أن طابع الجمود في 
الشريعة الإسلامية يرجع إلى تأثير الأتراك. وهذه نظرة سطحية تمامًا وذلك لأن 
مدارس الفقه الإسلامي قد تم وضعها وترسيخها قبل أن يبدأ تأثير الأتراك في 
التاريخ الإسلامي بأزمان طويلة. ويرى إقبال أن الأسباب الحقيقية للجمود تتمثل 
في الخلافات المريرة بين طوائف علم الكلام» خاصة ما بين المعتزلة والمحافظين 


(1) سورة العنكبوت الآية:69. 
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من أهل السنة» فقد اختلف الفريقان مثلا حول مسألة خلق لقرآن وهل هو قديم أم 
مخلوق؟ ثانيًا دور الصوفية» وأخيرًا تخريب بغداد على يد المغول عام 1258 كانت 
نتيجة كل هذه العوامل» إلى جمود الشريعة» وقد أعمت الروح الأخروية الصوفية 
عن حقيقة كون الإسلام دستورًا اجتماعيّاء وساد الاتباع الأعمى للمدارس التقليدية 
أي: هيمنة التقليد(). 

يرى إقبال أن المحافظين قد ركزوا جهودهم على مسألة واحدة هي المحافظة 
على نمط موحد للحياة الاجتماعية لجميع الناس» وذلك برفض أي تجديدات 
مبدعة في أحكام الشريعة» كما وضعها الفقهاء الأوائل. وكان رائدهم في هذا فكرة 
التنظيم الاجتماعي» ومما لا شك فيه أنهم كانوا على حق في بعض الجوانب؛ وذلك 
لأن الجماعة المنظمة هي التي تقاوم قوى الانحلال والانهيار. ولكنهم لم يدركوا 
-كما لم يدرك علماؤنا المحدثون أيضًا- أن المصير النهائي لشعب من الشعوب 
لا يتوقف على التنظيم الاجتماعي بقدر ما يتوقف على قيمة وقوة الرجال كأفراد. 
فالمجتمع الذي يحكمه التنظيم المفرط ينسحق فيه الفرد ويتلاشى من الوجود. 
قد يكسب كل ما في الفكر الاجتماعي من ثراء؛ ولكنه يفقد روحه الخاصة. ذلك 
لأن تقديس التاريخ الماضي وتبجيله تبجيلا زائفًا وبعثه بعمًا مصطنعًا لا يشكل 
علاجًا لأمة تنهار©. إن القوة الفعّالة الوحيدة التي تقاوم قوى الانهيار في شعب 
من الشعوب هي تنشثة أفراد من ذوي الشخصية القوية. وأمئال هؤلاء الأفراد 
وحدهم هم الذين تتجلى فيهم الحياة بكل أعماقهاء فهم يكشفون عن معايير 
جديدة تجعلنا نبدأ على ضوئها في إدراك أن بيئتنا ليست واجبة الحرمة في كل 
شيء»؛ وإنما تحتاج إلى مراجعة وتعديل. والمبالغة في التنظيم بتقديس الماضي 
وإجلاله إجلالا زائفا كما ظهر عند فقهاء المسلمين في القرن الثالث عشر كان 
مخالقًا لروح الإسلام؛ مما تسبب في ظهور رد فعل قوي على يد «ابن تيمية» أحد 


(1) .148-152 .مم :1934 ,10841 


(2) عقناطة 0هق عكنا عط) ص0» ددعطكعاءلاط ءلم بام أمعتدممة 5( )1 عرع1] . 151 .م :1934 ,10841 
0ن تسععابالا لسرولك» .1874 لع ,8118125 .لهطن1 لععمعسامز جعاثا 10:٠‏ برسمائلكة 01 
-0ل] هذ زد لآ :0؟ بمماذذ1! أه عدياطم لمع عذتا عط و0»] جسعطعرة عمل عن عتمماكئنة1 عل لأعاطعولة 
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أعظم الكتاب والدعاة الإسلاميين» وأشدهم عزمًا وهمة. لقد أعطى ابن تيمية نفسه 
الحق في حرية الاجتهاد ثائرًا بذلك ضد من أغلقوا باب الاجتهاد. وتجمدوا على 
تراث المذاهب الفقهية التقليدية. وعاد ابن تيمية إلى المصادر والأصول الأولى 
للشريعة ليصنع بداية جديدة. إن هذه الروح تمثلت أيضًا في حركة محمد بن عبد 
الوهاب في القرن الثامن عشر في الجزيرة العربية. ومن الضروري لنا أن نلاحظ 
أنه رغم إقرار إقبال بكون الوهابية محافظة في نمطها ورؤيتها للماضي الخالية من 
النقدء وتعتمد في أصول التشريع أساسًا على السنة النبوية» فما يهمه هو ملاحظة 
روح الحرية الظاهرة فيها. 

ويتتقل إقبال ليتناول الأحداث المعاصرة له في تركيا حيث هناك مثال جيد 
لقوة الاجتهاد وعمله في الفكر الحديث. لقد ظلت فكرة الاجتهاد تعمل عملها 
منذ زمن طويل في الفكر الديني والسياسي للأمة التركية بعد تقويتها وتوسيعها 
بالأفكار الفلسفية» ويتضح هذا في نظرية حليم ثابت الجديدة والمعروفة بالقانون 
المحمدي. وهي نظرية في الفقه مؤسسة على مفاهيم علم الاجتماع الحديث. 
قد كان هناك منذ عهد قريب خطان رئيسيان من الفكر في تركياء يمثلهما الحزب 
القومي وحزب الإصلاح الديني. والمسألة الأكثر أهمية عند الحزب القومي هي 
أولا وفوق كل شيء الدولة لا الدين. ليس عند هؤلاء المفكرين وظيفة مستقلة 
للدين من حيث هو دين. والدولة عندهم هي العامل الرئيس في حياة أي أمة» وهي 
التي تحدد طبيعة ووظيفة العوامل الأخرى. وبناءً على ذلك يرفضون الآراء القديمة 
عن وظيفة الدولة والدين» ويؤكدون الفصل بين الكنيسة والدولة. يرى إقبال أنه لا 
شك أن بناء الإسلام كمنظومة دينية -سياسية يجيز مثل هذا الرأي رغم أنه شخصيًا 
يعتمد أنه من الخطأ الافتراض بأن فكرة الدولة هي الأكثر سطوة» وأنها تتحكم 
في كل الأفكار الأخرى المتجسدة في منظومة الإسلام. فليس في الإسلام سلطة 
روحية وسلطة زمنية منفصلتين. وطبيعة أي عمل مهما كان دنيويًا في مغزاه وفحواه 
إنما يحدده الموقف العقلي لفاعل هذا العمل. فالخلفية العقلية المستترة للعمل 
أعني انعقاد النية» هي التي تحدد بصفة حاسمة طبيعته» فقد يكون العملء دنيويًا 
مدنسًا إذا ما تم أدؤاه بنزعة انفصالية عن المزيج الإسلامي لمركب الحياة الذي 
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يجمع بين الروح والمادة. وقد يكون العمل روحيًا إذا كان يستلهم هذا المزيج. 
فالحقيقة في الإسلام في حد ذاتها تبدو ديئًا إذا نظرنا إليها من زاوية معينة» وتبدو 
دولة إذا ما نظرنا إليها من زاوية أخرى. وليس صحيحًا القول بأن الدين والدولة 
جانبان أو وجهان لشيء واحدء فالإسلام حقيقة واحدة لا تقبل التحليل» قد يبدو 
لك ديئًا أو دولة بحسب زاوية الرؤية التي تنظر منها إليه. وقد استقى رجال الحزب 
القومي التركي في الواقع فكرة الفصل بين الدين والدولة من تاريخ الفكر السياسي 
الأوروبي. فالمسيحية في بدايتها الأولى لم تقم كوحدة سياسية أو مدنية» إنما 
نشأت كنظام للرهبنة في عالم اعتبرته نجسًا مدنسًا وليس لها ما تفعله بأمور الدنيا 
المدنية» فهي تطيع السلطة الرومانية في كل أمر. ولذلك عندما أصبحت الدولة 
مسيحية حدثت مواجهة حادة بين الدولة والكنيسة كقوتيْن متعارضتيّن» ونشأ بينهما 
الخلاف على تنازع الاختصاصات. 

يرى إقبال أنه ليس من الممكن لمثل هذه الخصومة أن تقع في الإسلام؛ ذلك 
لأن الإسلام كان من أول أمره مجتمعًا مدنيًا عني بشؤون الدنياء وقد أخذت عن 
القرآن طائفة من المبادئ التشريعية تشبه الألواح الاثني عشر في التشريع الروماني» 
وانطوت - كما أثبتت التجارب فيما بعد على إمكانياتها العظيمة للتوسع والتطور 
عن طريق التأويل والتفسير. وبناءً على هذاء فإن النظرية القومية عن الدولة هي 
نظرية خادعة ومضللة؛ لأنها تفترض ثنائية لا وجود لها في الإسلام. ومن جهة 
أخرى» كان حزب الإصلاح الديني (التركي) بزعامة سعيد حليم باشا يصر على 
حقيقة أساسية مفادها أن الإسلام هو منظومة متسقة تجمع بين المثالية والوضعية 
وأن الإسلام وحدة من الحقائق الخالدة وهي؛ الحرية والمساواة والتضامن» 
ولذلك ليس له وطن معين ينسب إليه» وإنما هو ديانة عالمية. ويصر الإصلاحيون 
على أهمية حرية الاجتهاد على أن يكون برؤية لإعادة بناء قوانين الشريعة في الضوء 
الفكر والتجرية المعاصرين. 

من وجهة نظر إقبال» فإن الخطأ القديم قد نشأ عن تقسيم وحدة الإنسان إلى 
حقيقتن منفصلتين متمايزتيّن بينهما نقطة اتصال بشكل ماء ولكنهما جوهريًا 
متناقضتان. والحقيقة أن المادة هي الروح إذا ما نظرنا إليها في إطار مرجعية (الزمان). 
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والوحدة التي يطلق عليها اسم الإنسان: هي جسم عندما تنظر إليها وهي تعمل فيما 
نسميه بالعالم الخارجي. وهي عقل أو روح عندما تنظر إلى عملها بالنسبة للهدف 
النهائي؛ والمثل الأعلى وراء هذا العمل. وجوهر التوحيد كفكرة قابلة للتنفيذ العملي 
هو المساواة والاتحاد والحرية. ومهمة الدولة في الإسلام هي تحويل هذه المبادئ 
المثالية إلى قوى تعمل في المكان والزمان» يتركز طموحها في تحقيق هذه المبادئ 
في مؤسسة إنسانية محددة. وبهذا المعنى وحده تكون الدولة في الإسلام دولة 
يوقراطية (دينية)» ولكن ليس بمعنى أن على رأسها خليفة الله ونائبه على الأرض» 
الذي يستطيع دائمًا أن يخفي إرادته الاستبدادية وراء عصمته المزعومة. وقد خفي 
هذا الاعتبار الهام عن أعين نقاد الإسلام. والحقيقة المطلقة» حسبما ورد في القرآن» 
هي روحية تحقق فاعليتها بوجودها في الزمان. فالروح تجد فرصتها فيما هو طبيعي 
ومادي» وإذن فكل ما هو دنيوي هو مقدس في أصل وجوده. 

إن الثقافة العصرية القائمة» وفمًا لسعيد حليم» كما هي الآن على الأنانية القومية 
ما هي إلا شكل آخر من أشكال الهمجية. وقد نشأت هذه الثقافة نتيجة للتصنيع 
المفرط النمو الذي يرضي به الناس غرائزهم وميولهم البدائية. وينعي حليم ما 
حدث خلال التاريخ الإنساني من ابتعاد المثل العليا الأخلاقية والاجتماعية عن 
جوهر الإسلام تدريجيّاء تحت تأثير العادات المحلية وخرافات ما قبل الإسلام 
لدى الشعوب الإسلامية. فقد أصبحت هذه المثل اليوم إيرانية أو تركية أو عربية 
أكثر منها إسلامية. ونالت من مبدأ التوحيد ناصع الجبين بعض المؤثرات الوثنية» 
وانكمشت الصبغة العالمية الموضوعية للمثل العليا الأخلاقية للإسلام» تحت 
ضغوط الحركات المحلية للقوميات المختلفة. وليس أمامنا من سبيل لاستعادة 
هذا المبدأ إلا أن نمزق القشرة الجافة وننزعها عن الإسلام» هذه القشرة التي 
أحالت إلى الجمود تلك النظرة الإسلامية الديناميكية للحياة» وأن نعيد اكتشاف 
الحقائق الأصلية عن الحرية والمساواة والتضامنء بغية إعادة بناء مثلنا العليا 
الأخلاقية والاجتماعية والسياسية» وأن نستقيها من نبعها الأول نبع البساطة 
والعالمية). 
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لإيضاح أفكاره. أثار إقبال بعد ذلك قضية إلغاء الخلافة عام 1924. وعلى الرغم 
من كونه مؤيدًا للجامعة الإسلامية» وكواحد من أهم داعمي الخلافة خطابيّاك كتب 
إقبال أن قرار المجلس الوطني يمكن تبريره بأن النظام السياسي في الإسلام جمهوري 
وأن هذا القرار هو ممارسة لسلطة الاجتهاد. 

«ودعونا الآن نرى كيف مارس المجلس القومي ي الكبير سلطة الاجتهاد فيما يتعلق 
بنظام الخلافة. فطبقًا لرأي أهل السنة: ولي إقام أو خليقة بهو من تمن لاجداعنه: 
والسؤال الأول الذي يظهر بهذا الخصوص هو: هل الواجب إسناد الخلافة أو الإمامة 
لشخص واحد بمفرده؟ والاجتهاد التركي في هذه المسألة هو أنه طبقًا لروح الإسلام 
يمكن إسناد الخلافة والإمامة إلى جماعة من الناس» أو إلى مجلس منتخب. وعلى 
قدر علمي, لم يعبر علماء الإسلام في مصر والهند -حتى الآن ‏ عن رأيهم في هذه 
المسألة. وأعتقد أن الرأي التركي سليمٌ جدَّاء وليس هناك ما يدعو للجدل فيه. فنظام 
الحكم الإسلامي ليس متفقًا مع روح الإسلام فحسبء بل أصبح أمرًا ضروريًا نظرًا 
للقوى الجديدة التي انطلقت في العالم الإسلامي:2. 

ولكي نفهم وجهة النظر التركية؛ يستخدم إقبال نظرية ابن خلدون «حيث يذكر في 
مقدمته الشهيرة ثلاثة آراء متباينة عن فكرة الخلافة العامة في الإسلام: 

الرأي الأول: أن الإمامة الكبرى نظام إلهي وبالتالي لازم شرعًا. 

الرأي الثاني: أن الإمامة مفيدة لضرورة الاجتماع. 

الرأي الثالث: أنه لا حاجة لمثل هذا النظامء وهذا هو رأي الخوارج. ويبدو أن 
الأتراك قد عدلوا عن الرأي الأول إلى الرأي الثاني وهو رأي المعتزلة الذين اعتبروا 
الإمامة العامة أمرًا مفيدًا لضرورة الاجتماع فحسب 

«ويحاجج الأتراك في هذه المسألة مدافعين عن هذا الرأي بقولهم: ينبغي في 
تفكيرنا السياسي أن نهتدي بتجاربنا السياسية الماضية التي تدل بما لا يقبل الخطأ 
على حقيقة مؤداها أن فكرة الإمامة العامة قد فشلت في التطبيق العملى. فقد كانت 
فكرة قابلة للتنفيذ عندما كانت الإمبراطورية الإسلامية سليمة متوحدة» ثم ظهرت 
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وحدات سياسية مستقلة من انهيار الإمبراطورية. ولم تعد فكرة الخلافة ممكنة التنفيذه 
ولم يعد لها قدرة على أن تكون عاملًا حيًا في تنظيم العالم الإسلامي الحديث. 
ويعيذا عن كرك ااانه لم تعذ يخم خرصا مفيدا» وإنها نات ناتلا في الريق !1ن 
توحيد الدول الإسلامية المستقلة. فإيران تقف بمعزل عن الأتراك بسبب خلافاتهما 
المذهبية بخصوص موضوع الخلافة» ومراكش ينظرون إليها بتوجس وريبة» وشبه 
جزيرة العرب تعتز بطموحاتها الخاصة. كل هذه الانقسامات مزقت دول الإسلام من 
أجل مجرد رمز لسلطان مضى وانقضى منذ زمن بعيد.. وينبغي في الوقت الحاضر 
أن ينشغل كل شعب مسلم بإصلاح نفسه» وأن يركز رؤيته مؤقتًا على نفسه فقط إلى 
أن يصبح الجميع قويًّا وصالحًا لتكوين أسرة حية من الجمهوريات. ويرى المفكرون 
القوميون أن الوحدة الحقيقية الحية ليس من السهل تحقيقها بمجرد وجود سلطة عليا 
رمزية» وإنما تتجلى حمًا في تعدد وحدات حرة مستقلة ينقضي ما بينها من تنافس 
بسبب الفوارق العرقية» وتتآزر برباط يوحدها من الأمل الروحاني المشترك. ويبدو 
لي أن الله يكشف لنا حقيقة حقيقة أن الإسلام ليس قومية وليس إمبراطورية استعمارية» وإنما 
هو رابطة أمم يعترف بالحدود المصطنعة والفوارق العرقية؛ وذلك لتسهيل التعارف 
بين أفراد هذه الأمم لا لتقييد أفقهم الاجتماعي»1”" . 

ويرحب إقبال بحركة التحرير في الإسلام الحديث» ولكن ينبغي أن نعتبر بما 
يعتبره «أخطارها»» فهو يرى أن الليبرالية التحررية تميل إلى أن تكون ذات أثر هدام؛ 
وعاملا من عوامل الانحلال» وفكرة القومية العنصرية التي يبدو أنها تعمل في الإسلام 
الحديث بقوة أعظم مما عرف من قبل» ربما تكتسح نهائيًا النظرة الإنسانية الواسعة 
التي تشربتها الشعوب الإسلامية من دينهم. 

«وزيادة على هذاء فإن زعماء الإصلاح الديني والسياسي لدينا قد يجاوزون في 
تحمسهم للتحرر الحدود الصحيحة للإصلاح؛ وذلك في غياب المراقبة وضبط جماح 
حميتهم الشابة. ونحن نمر الآن بفترة شبيهة بفترة الثورة البروتستانتية في أوروباء فينبغي 
ألا يضيع سدى ما تعلمناه من دروس قيام حركة لوثر ونتائجها. والقراءة المتعمقة للتاريخ 
بين لنا أن حركة الإصلاح كانت في جوهرها حركة سياسية» وأن نتيجتها النهائية في 
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أوروبا كانت هي الإحلال التدريجي للأخلاق المسيحية العالمية بنظم أخلاقية قومية. 
وقد رأينا بأعيننا نتيجة هذا الاتجاه في الحرب العالمية الأولى أنه بدلًا من التوفيق 
العملي للنظاميّن الأخلاقيئن المتناقضيّن» فإن الحال في أوروبا أصبح لا يطاق. 
والواجب على قادة العالم الإسلامي في أيامنا هذه» هو أن يفهموا المعنى الحقيقي 
لما حدث في أوروباء وأن يتحركوا بعد ذلك إلى الأمام نحو غايات الإسلام باعتباره 
دستورًا اجتماعيّاء مع ضبط النفس ووضوح الرؤية». ووفقا لإقبال» يرى أن القرآن يلزم 
توحيد الدين والدولة والأخلاق والسياسة في تنزيل واحد, مثلما فعل ذلك أفلاطون 
في كتابه: الجمهورية». والإسلام بطبيعته غير إقليمي وهدفه نموذج للوحدة النهائية 
للبشرية باجتذاب معتنقيه من الأجناس المتنافرة» ثم تحويل هذا الجمع من الذرات إلى 
أمة واحدة لها وعي ذاتي بكيانها الخاص. ولتحقيق هذا الهدف. فمن الضروري أن يعاد 
تأويل المبادئ التشريعية التأسيسية» وهو مطلب يعبر عنه الجيل الحالي من المسلمين 
الليبراليين في ضوء خبرتهم الخاصة وظروف الحياة المعاصرة»!©. 


7. قابلية التطور في قانون الاسلام 

«لقد قدمت لكم موجرًا عن تاريخ وتطبيق الاجتهاد في الإسلام حديثًا. وأنتقل الآن 
للنظر فيما إذا كان تاريخ وبناء الشريعة الإسلامية يبين إمكانية تفسيرات جديدة لمبادثها. 
وبعبارة أخرىء فإن السؤال الذي أود إثارته هو: هل شريعة الإسلام قابلة للتطور؟». 
والإجابة عنده أنه مع العودة إلى الحياة الجديدة للمسلمين» «فإن الروح التحررية 
الكامنة في الإسلام سوف تنشط رغم تزمت الفقهاء. ولا أشك إطلاقًا في أن الدراسة 
المتعمقة في كتب الفقه والشريعة الإسلامية لا بد أن تجعل الناقد الحديث يتخلص من 
النظرة السطحية التي تقول بأن الشريعة جامدة وغير قابلة للتطور. وإنه من سوء الحظ 
أن جمهور المسلمين المحافظين في هذا البلد (الهند) ليسوا مستعدين بعد للمناقشة 
النقدية في الفقه» والتي لو حدثت فربما لا ترضي معظم الناسء بل تثير خلافات طائفية. 
ومع ذلك سأغامر بإبداء بعض الملاحظات حول النقطة التي نبحث فيهاة©. 
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باستخدام التاريخ يوضح إقبال أنه ينبغي في المقام الأول أن نذكر أنه منذ ظهور 
الإسلام حتى قيام الدولة العباسية تقريبّاك لم يكن هناك تدوين لشريعة الإسلام فيما عدا 
القرآن. ومن الجدير بالذكر أنه منذ حوالي منتصف القرن الأول الهجري حتى بداية 
القرن الرابع الهجري ظهر في الإسلام ما لا يقل عن تسع عشرة مدرسة من مدارس 
الفقه والرأي الشرعي. وهذه الحقيقة وحدها كافية لبيان الجهود المتواصلة التي بذلها 
فقهاؤنا الأوائل كي يواجهوا احتياجات ومتطلبات حضارة نامية. وكان لا بد لهؤلاء 
الفقهاء الأوائل -مع امتداد الفتوحات وما تبعها من اتساع نظرة الإسلام - أن ينظروا 
للأمور بنظرة أكثر رحابة وأن يدرسوا الظروف المحلية وعادات الشعوب الجديدة التي 
دخلت تحت لواء الإسلام. وتكشف لنا الدراسة المتعمقة للمدارس المختلفة للرأي 
الشرعي» في ضوء التاريخ الاجتماعي والسياسي المعاصرء أنها تحولت تدريجيًا من 
طريقة الاستنباط في تأويلاتهم إلى طريقة الاستقراء. وعندما ندرس المصادر الأربعة 
المتفق عليها للشريعة الإسلامية؛ القرآن» الحديث؛ الإجماع» والقياس» وما أثئارت 
من مجادلات وخلافات» فإن ذلك الجمود المزعوم لمذاهبنا الفقهية المعترف بها 
يتبخرء ويتضح لنا إمكانية حدوث المزيد من التطور. يتجه إقبال بعد ذلك لمناقشة 
كلا من هذه المصادر. 


1[. مصادر الشريعة الاسلامية 


أ- القرآن الكريم 

عند إقبال» فإن القرآن الكريم هو المصدر الأول للشريعة الإسلامية. غير أن القرآن 
ليس مدونة قانونية» ذلك أن غرضه الأساسي «هو أن يوقظ في الإنسان الشعور الأسمى 
بما بينه وبين الله والكون من صلات. ومما لا شك فيه أن القرآن يضع بعض المبادئ 
العامة والقواعد التشريعية» وبخاصة فيما يتعلق بالأسرة التي هي القاعدة الأساسية 
للحياة الاجتماعية. ولكن لماذا كانت هذه القواعد جزءًا من التنزيل الذي هدفه 
الأعلى هو تحقيق حياة سامية للإنسان؟. والإجابة على هذا السؤال نعرفها من تاريخ 
المسيحية التي ظهرت كرد فعل قوي تجاه الروح القانونية التي بدت في اليهودية. 
والمسيحية بإقامتها مثلا أعلى لحياة أخرى؛ نجحت بلا شك في' جعل الحياة ذات 
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طابع روح. ولكن بنزعتها الفردية عجزت عن إدراك القيمة الروحية في العلاقات 
الإنسانية الاجتماعية المتشابكة200. 

يرى إقبال أن تعاليم القرآن تلزم بتوحيد الدين والدولة والأخلاق والسياسة 
في تنزيل واحدء مثلما فعل ذلك أفلاطون في كتابه: «الجمهورية». على أن الأمر 
الذي يجب ملاحظته في هذا الصدد هو النظرة الديناميكية للقرآن» وقد أفضت في 
مناقشة أصل وتاريخ تلك النظرة التي تعتبر الكون متغيرًا لا إستاتيكيًا ثابًا. ومن 
الواضح أنه مع هذه النظرة» فإن القرآن لا يمكن أن يكون خصمًا معاديًا لفكرة 
التطور. وينبغي علينا ألا ننسى أن الحياة ليست تغيرًا مجردًا وبسيطاء وإنما تحمل 
في داخلها عناصر المحافظة على القديم. والإنسان وهو يستمتع بنشاطه الخلاق 
ويركز طاقاته باستمرار في اكتشاف آفاق جديدة للحياة» نجده يشعر بالقلق وعدم 
الراحة» عندما ينكشف له ما في أعماق نفسه. وهو في أثناء حركته نحو الأمام لا 
يستطيع أن يمنع نفسه من النظر إلى الوراء» نحو ماضيه» وأن يواجه نماءه الداخلي 
بشيء ما من الخوف. 

«ويبدو أن روح الإنسان في حركتها للأمام تعوقها وتكبحها قوى يبدو أنها تعمل 
في الاتجاه المضاد. وهذا وحده هو ما يجعلنا نقول بعبارة أخرى إن الحياة تتحر كَُ 
وهي تحمل على ظهرها أثقال ماضيهاء وأنه في كل نظرة للتغير الاجتماعي لا يمكن 
غض النظر عن قيمة وأثر القوى المحافظة على القديم. وبهذه النظرة العضوية في 
التعاملات الأساسية للقرآن ينبغي البحث في نظمنا القائمة. وليس في استطاعة أمة 
أن تنبذ ماضيها وتطرحه جانبّاء وتتنكر له تمام التنكر؛ وذلك لأن ماضيها هو الذي 
يشكل هويتها الشخصية. ونجد في مجتمع مثل المجتمع الإسلامي أن مراجعة 
النظم وإعادة النظر فيها أمر دقيق يثير الحرج والجدل. وتفرض على المصلحة 
مسؤولية دقيقة وحساسة؛ فالإسلام بطبيعته غير إقليمي» وهدفه إقامة نموذج 
للوحدة النهائية للبشرية باجتذاب معتنقيه من الأجناس الأخرى؛ ثم تحويل هذا 
الجمع من الذرات إلى أمة واحدة لها وعي ذاتي بكيانها الخاص... وعندما نعود 
إلى أسس المبادئ التشريعية في القرآن. فإنه يتضح لنا تمامًا أن هذه المبادئ لا 
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تسد الطريق في وجه الفكر البشري والنشاط التشريعي» وإنما هي بما لها من رحابة 
أفق توقظ الفكر البشري. وقد استمد فقهاؤنا الأوائل من هذه الأسس القرآنية ما 
بنوا به عددًا من النظم التشريعية. ودارس التاريخ الإسلامي يعرف جيدًا أن حوالي 
نصف انتصارات الإسلام كقوة اجتماعية وسياسية كانت ترجع إلى الدقة التشريعية 
لهؤلاء الفقهاء.. ولكن هذه النظم التشريعية رغم شمولهاء ليست إلا تفسيرات 
وتأويلات فردية» وهي بوصفها هذا لا يمكن أن تزعم بأنها نهائية وقاطعة. وبما أن 
علماء الإسلام يقولون بتقليد مذاهب الفقه المشهورة باعتبارها هي القول الفصل» 
ورغم ذلك لم يجدوا أبدًا أنه في الإمكان إنكار الإمكانية النظرية للاجتهاد الكامل. 
وقد أدى إلى هذا الموقف الذي اتخذه العلماء. ولكنني لا أجد مبررًا لاستمرار 
هذا الموقف؛ وذلك لأن الأحوال قد تغيرت» وعالم الإسلام يواجه ويتأثر بقوى 
جديدة» أطلقها التطور المدهش في الفكر الإنساني في كل مناحيه. وهل الذين 
وضعوا مذاهبنا الفقهية قد ادعوا أن تعليلاتهم وتفسيراتهم فاصلة ونهائية؟ أبدًا. وما 
ينادي به الجيل الحالي من أحرار الفكر الإسلامي من إعادة تفسير أصول المبادئ 
التشريعية في ضوء تجربتهم الخاصة. وفي الظروف المتغيرة للحياة الحديثة» هذا 
في نظري أمر له ما يبرره. وفي تعاليم القرآن التي تؤكد أن الحياة إنما هي عملية 
خلق تزداد وتتقدم» ما يسمح لكل جيل بحل مشاكله الخاصة مهتديًا بما أنجزه 
أسلافه» دون أن يكون ذلك عائقًا لتفكيره»2. 

ب - الحديث الشريف 

تعتبر سنة النبي عليه الصلاة والسلام هي المصدر الثاني العظيم للشريعة 
الإسلامية» وقد كانت موضوعًا للجدل الكبير في الأزمنة القديمة والحديئة. وكان 
من بين من تعرضوا لها بالنقد من الكتّاب المحدثين المستشرق «جولدتسيهر» 
والذي أخضع الأحاديث النبوية للفحص الدقيق في ضوء القوانين الحديئة للنقد 
التاريخي. وتوصل إلى نتيجة مفادها أن الأحاديث في جملتها لا يوثق بصحتها. 
وتعرض كاتب آخر للأحاديث وهو نيكولاس بوردرومو أغنيدس» وبعد أن فحص 
طرق المسلمين في تحقيق صحتها وأبرز إمكان الوقوع في الخطأ بها نظريّاء توصل 


(1) .166-168 .مم :1934 ,ملظ 10 
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إلى النتيجة الآتية: «يجب أن يقال في خاتمة البحث أن الاعتبارات السابقة تمثل 
فقط احتمالات نظرية. وأن السؤال هو إلى أي حد أصبحت هذه الاحتمالات حقيقة 
واقعة؟» فتلك مسألة تتعلق على الأكثر- بمقدار ما أتاحته الظروف الواقعية من 
بواعث للاستفادة من هذه الاحتمالات.. ومما لا شك فيه أن البواعث كانت نسبيًا 
قليلة» وأنها لم تؤثر إلا في جزء بسيط من السنة. وبناءً على ذلك يمكن القول بأن 
الجزء الأعظم من كتب السنة التي يعتبرها المسلمون صحيحة» هي سجل رائع 
لظهور الإسلام ونموه في أول عهده. (النظريات المالية المحمدية)»!". 

لهذا الغرض»ء أراد إقبال أن يميز بين السنة التي تدلنا على أحكام تشريعية صرفة» وبين 
السنة التي ليس لها طابع تشريعي. وبالنسبة للنوع الأول يظهر سؤال في غاية الأهمية 
وهو: إلى أي مدى تتضمن وتجسد هذه السنة (في بعض الحالات) عادات العرب قبل 
الإسلام» وسمح بها الإسلام بدون تغبير» بينما قام النبي عليه الصلاة والسلام بتعديلها 
في حالات أخرى! ومن العسير عمل هذه التفرقة؛ لأن المؤلفين الأوائل لا يشيرون 
إلى عادات ما قبل الإسلام» إشارات دائمة. كما أنه ليس في الإمكان اكتشاف هذه 
العادات» وإبقاء النبي عليها بالقبول ضمنّاء أو الإقرار صراحة قد أريد به أن تكون عامة 
في تطبيقها. وقد ناقش شاه ولي الله الدهلوي هذا الموضوع مناقشة تنير لنا الطريق» 
وألخص لكم له رأيه» وهو أنه عندما نتكلم بوجه عام عن أي نبي» فإن الشريعة التي 
يأتي بها تراعي العادات والأحوال والخصائص المميزة للناس الذين بعث إليهم على 
وجه الخصوصء أما النبي الذي يستهدف مبادئ عامة شاملة لا يمكنه أن يبلغ مبادئ 
مختلفة إلى الشعوب المختلفة» كما أنه لا يمكنه أن يترك لهم وضع قواعد السلوك 
الخاصة بكل شعب منهم. والطريقة التي يتبعها النبي هو أن يعلم ويدرب شعبًا معيئاء 
ويتخذ منهم نواة لبناء شريعة عالمية» وهو أثناء أدائه هذه المهمة يؤكد المبادئ التي 
تقوم عليها الحياة الاجتماعية للبشر» ويطبقها على حالات ملموسة في ضوء العادات 
الخاصة لشعبه الذي يعايشه مباشرة. وأحكام الشريعة الناتجة عن هذا التطبيق (مثل 
الأحكام الخاصة بعقوبات الجرائم)» هي أحكام - إلى حد ما - خاصة بهذا الشعب» 


)1( لعولا بسدع ل( .عع ممص 01 ععتسمعط 1 صملء تستسقطه11 ,1916 .تامتومعلمعط كوامء !2 , 0111/11285م 
.لإالوطع لونلا فأطم سام 
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ولما كانت هذه الأحكام ليست مقصودة لذاتهاء فلا يمكن تطبيقها بحرفيتها في حالة 
الأجيال القادمة2). 

تت - الإجماع 

الإجماع هو المصدر الثالث من مصادر الشريعة الإسلامية» وهو فيما أرى - 
ربما أهم فكرة تشريعية في الإسلام» ومع ذلك فمن الغريب أن هذه الفكرة الهامة بينما 
أثارت الكثير من الجدل العلمي الأكاديمي في أول عهود الإسلام, إلا أنها ظلت عمايًا 
مجرد فكرة فقط ونادرًا ما اتخذت شكل نظام دائم في أي بلد من بلاد الإسلام. وفي 
رأي إقبال» أن هذه الحالة إنما تعود إلى حقيقة أن تحول الإجماع إلى نظام تشريعي 
دائم سيتعارض مع المصالح السياسية للملكيات المطلقة التي ظهرت في الإسلام 
بعد اغتيال الخليفة الراشد الرابع (الإمام علي 661-656) لقد أراد الخلفاء الأمويون 
والعباسيون أن يكون الاجتهاد في يد المجتهدين من الأفراد بدلا من أن يشجعوا 
تشكيل مجلس دائم للاجتهاد قد يصبح أقوى منهم. ويظهر إقبال بالغ الرضى عن أن 
ضغط القوى العالمية الجديدة والتجربة السياسية للشعوب الأوروبية قد أثرت على 
عقلية المسلمين في العصر الحديث. بتأكيدها لقيمة وإمكانيات فكرة الإجماع. ويرى 
أنه بلا شك أن نمو الروح الجمهورية والتكوين التدريجي للمجالس التشريعية في 
البلدان الإسلامية» يشكل خطوة إلى الأمام في طريق التقدم. إن انتقال حق الاجتهاد 
من أفراد يمثلون المذاهب إلى مجلس تشريعي إسلامي هو الطريق الوحيدة الذي 
يمكن أن يسلكه الإجماع في العصر الحديثء. فسيكفل هذا الانتقال للمناقشات 
التشريعية من آراء خبراء من غير رجال الدين ممن لهم نظرة ثاقبة في الأمورء وبهذه 
الطريقة يمكننا أن نبعث القوة والنشاط في روح الحياة الراكدة لنظامنا التشريعي» وأن 
ننظر له بعين تطورية. ومن المحتمل أن تبرز صعاب في الهند. في هذا الصدد. إذ أنه 
من الصعب أن يقوم مجلس غير مسلم بممارسة الاجتهاد»©. 

ويحاجج إقبال أغنيدس» وادعائه أن الإجماع قد ينسخ النص القرآني» فيقول: 
«وليس هناك في مؤلفات العلماء المسلمين الفقهية أدنى مسوغ لمثل هذا الزعم 
(1) .171-173 .وم :1934 ,10841 
(2) .173-174 .مم :1934 ,لم108 
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الباطل» بل إنه لا يمكن أن يكون حديث الرسول نفسه ناسحًا للقرآن.. إن كلمة 
النسخ عندما تستخدم في النقاشات المتعلقة بالإجماعء فإنها تعني قصرًا تعميم أو 
تطبيق حكم قرآني وليس إبطال حكم أو استبداله بحكم آخر؛ ويضيف: «أنه إذا كان 
قد انعقد إجماعهم على أمر ماء فمثل هذا الإجماع بتفسيراته لا يكون ملزمًا للأجيال 
اللاحقة)00, 

قد يتكرّن المجلس التشريعي الحديث من رجال غير ذي معرفة بدقائق التشريع 
الإسلامي» مثل هذا المجلس قد يرتكب أخطاءً فادحة في تفسير الشريعة. ولتجنب 
مثل هذه التفسيرات الخاطئة» يجب أن نبدأ في إصلاح نظام التعليم القانوني 
الحالي في البلاد الإسلامية لتوسيع مجاله وربطه؛ بالدراسة النابهة للفقه الإسلامي 
والقوانين الوضعية الحديئة. ويرى إقبال أنه من الضروري على العلماء أن يكونوا 
جزءًا حيويًا من النظام التشريعي الإسلامي ليساعدوا وليرشدوا النقاشات الحرة 
حول المسائل المتعلقة بالشريعة. مع ذلك فكما تظهر التجربة الفارسية في ثورة 
6+ حيث تم تشكيل لجنة دينية مستقلة من العلماء الخبراء بأمور الدنيا كان لها 
سلطة الإشراف على النشاط التشريعي للمجلسء كانت خطيرة ولكن ربما تكون 
ضرورية في رأي النظرية الدستورية الفارسية» حيث يعتبر الملك مجرد أمين على 
المملكة التي هي في الحقيقة ملك للإمام الغائب؛ والعلماء بصفتهم ممثلين للإمام 
الغائب يعتبرون أنفسهم أصحاب الحق المخولين بمراقبة المجتمع كله. وعجز 
إقبال عن فهم الدواعي التي يقدمها العلماء في تمثيلهم للإمام الغائب» رغم انقطاع 
سلسلة الإمامة. ورغم اعتباره أن مثل هذا الترتيب لا يخلو من الخطورة» فيمكن 
تجربته في البلاد السنية©. 

ث - القياس 

القياس هو المصدر الرابع في استنباط الأحكام» وهو استخدام التعليل القائم على 
التشابه بين الحالات موضع الأحكام الشرعية. يرى إقبال أن القياس إذا ما أحسن 
(1) لتبرير هذاء يقتبس إقبال من الشوكائي الذي أوردنا في الفصل الأول أنه كان ذا نفوذ علمي كبير في القرن 


الثامن عشر. 
(2) .173-174 .مم :1934 ,10841 
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فهمه وتطبيقهء لم يكن إلا اسمًا آخر للاجتهاد الذي كان ضمن حدود النصوص 
المقدسة حرًا للغاية. ولعل أهمية القياس تنبع من أنه طبقًا للعديد من الفقهاء ومن 
بينهم الشوكاني» قد أجيز في حياة النبيمَّيه «أن إغلاق باب الاجتهاد هو محض 
خرافة ووهم مختلق أوحي به تبلور الفكر التشريعي في الإسلام من ناحية» والكسل 
العقلي من ناحية أخرىء ذلك الكسل الذي ينشأ في فترة الانحلال الروحي ويحيل 
كبار المفكرين إلى أصنام مقدسة. وإذا كان بعض الفقهاء في العصور الحديثة قد 
أيدوا خرافة إغلاق باب الاجتهاد, فإن الإسلام ليس ملزمًا بهذا التنازل الاختياري عن 
الاستقلال الفكري)2. 

أمل إقبال أن يوضّح أن هذه الحالة من الكسل والاستسلام الفكري المسيطرة على 
العالم الإسلامي ليس لها أي أساس في أصول التشريع الإسلامي, أو في بنية النظام 
الإسلامي؛ فهو يرى أن عالم الإسلام مزود بفكر عميق وتجربة جديدة؛ لذا ينبغي 
عليه أن يتقدم بشجاعة لإنجاز التجديد الذي ينتظره في المستقبل. على أن هذا الجهد 
التجديدي له جانب أهم من مجرد التلاؤم والتكيف مع ظروف الحياة العصرية» 
فالحرب العالمية الأولى بما أفرزته من نهضة تركياء والتجربة الاقتصادية الجديدة التي 
تتم على مقربة من آسيا الإسلامية» كل هذا يجب أن يفتح أعيننا على المعنى الداخلي 
للإسلام وعلى مصيره. ويرى إقبال أن الإنسانية في تلك الأيام في حاجة إلى ثلاثة 
أشياء: تفسير الكون تفسيرًا روحيّاء والتحرر الروحي للفرد» ووضع قاعدة من المبادئ 
لها دلالة عالمية لتوجيه تطور المجتمع الإنساني على أساس روحي. ولا شك أن 
أورويا الحديثة قد أقامت نظمًا مثالية على هذه الأسسء ولكن التجربة تبين أن الحقيقة 
التي يكشفها العقل المحض لا تستطيع أن تشعل جذوة الإيمان المتوقدة بالحياة والتي 
يستطيع الوحي الديني وحده أن يؤجج نارها. إن الفكر المحض لم يؤثر في الناس 
إلا قليلاء بينما الدين قد استطاع دائمًا أن يرقى بالأفراد ويبدل مجتمعاتها تبديلًا. إن 
مثالية أوروبا لم تكن على الإطلاق إحدى العوامل الحيوية المؤثرة في حياتهاء وكانت 
النتيجة هي تلك الذات الضالة الفاسدة التي تبحث عن نفسها بين ديمقراطيات لا 
تعرف التسامح فيما بينهاء ووظيفتها الوحيدة هي استغلال الفقراء لصالح الأغنياء. «إن 
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أوروبا اليوم هي أكبر عائق يقف في طريق الرقي الأخلاقي للإنسان». من ناحية أخرى» 
نجد أن المسلم يمتلك الأفكار المطلقة المبنية على الوحي المنزلء والتي تتحدث 
إلى الناس من الأعماق الداخلية للحياة» وتؤثر على ما هو خارجي وظاهر لتجعل 
له أبعادًا جوهرية. والأساس الروحي للحياة هو مسألة إيمان يستطيع أقلنا استئارة أن 
يضحي من أجلها بحياته بسهولة. وينبغي أن يكون المسلمون من أكثر الشعوب تحررًا 
روحيًا على وجه الأرض. «فليقدر المسلم اليوم موقفه» وليجدد بناء حياته الاجتماعية 
في ضوء هذه المبادئ المطلقة. وليطور من أهداف الإسلام التي تكشفت حتى الآن 
بشكل جزئيء وأهمها أن الديمقراطية الروحية وهي الهدف النهائي للؤسلام» وتقف 
الديمقراطية الإسلامية والمساواة بين أخوة المسلمين بالتضاد مع فكرة القومية. إن 
المثال السياسي للإسلام يتمثل في مجتمع يتجاوز الروابط الإثنية والوطنية» ويقوم 
على الترابط الداخلي النابع من الوحدة الروحية السياسية للمجتمع*". 


(1) .178-180 .مم :1934 رملت8 10 
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الفصل الرايع 


مفهوم الدوئة عند أبي الأعلى المودودي 


سيرة ذاتية لأبي الأعلى المودودي حتى عام 1941 

ولد أبو الأعلى المودودي (1979-1903) في 25 أيلول/ سبتمبر 1903 في مدينة 
أورنج آباد الواقعة في ولاية حيدر آباد سابقاء الآن أندرا براديش» في الهند. يعود 
أصله لأسرة ذائعة الصيت من دلهيء ارتبطت عائلته بإمبراطورية المغول» وكانت في 
حاشية أنظمة حكم عدة في حيدر آباد. كانت العائلة في قمة تألقها أيام مجد الإسلام 
في الهند وشهدت بذلك على انهيار النظام الإسلامي الذي تبعه أعمال نهب وسرقة 
دلهي عام 1858 على يد الإنكليز» مع ذلك كظموا غيظهم ضد الإنكليز. توقد الوعي 
الديني السياسي للمودودي في حيدر آباد» حينما أخذ النظام في الضعف. وألقى 
النشاط السياسي بالسلطة العريقة في يد الهندوس”/ 


شهد عام 1857 التمرد الكبير (انظر الفصل الأول) وترسيخًا للحكم البريطاني. 


(1) 1 تم استتخدام المصادر التالية في الحصول على المعلومات الخاصة بالسيرة الذاتية للمودوي: 
لقع تانامم 112000015 ده كممناءء1لع: تعاهاد عتصهاكآ عط كه نزعملدعمء0» .2009 .مذك] ,م/م 
:000م.آ .5 ]8) عاساتاكه1 لقءتعو[مممتطاصة لم ج180 عط أن لممسسنول مذ «سكتدصيواك] لمة أطعدسوطا 
كتدكقت , الف ذالم نمه لأطاصسط ا ,مل 1لللة :5145-5162 .مم ,عابنا أاكم1 لوعتعه امم معطاهةُ لدلزمع] 
ه1189 عالق أناطخ لأنإز52 كه "بامضمط صذ كء1للنر نوع 'اأأععممعم عتصصدأو] .2003 .(.كلء) وقول 
الهلا لعتززء5 ,لأكشاط :360-365 .مم ,لمتتهلصنه عنسيهاذ! عط تعتتطكعاوعءزعا ,لاعل امداا .أل 
اتشاكت ل 01 ألاتقاكة أعاه'فتتتول ع1) نحوتان أوجع1 عتسرواك[ عط 2ه لستدنجصة؟م؟ عط .1994 .مععمر 
.همع الهلا لعلزئزء5 ,خلذفاط :3-27 .مم ,دوع ولمرم؟ أله [ه تدع الونا تمعاعومة دم ا/زعاعاته , 
اعاة“قتصول عط) 01 عمهن) عط تأسعصسء 810 اكتتسهاك1 يه 02 كدمتاعاع1 لقددمأأمهصمعاس1 .2000 
.1-22 .مم ركقهأتهاع؟] مواععه*1 دنه أأعونه0) لمملا جعل! . سماكتعلدط 01 أنصة1ك1 
كذلك مدتنا المواقع التالية بالعديد من المعلومات المفيدة» الموقع الرسمي للجماعة الإسلامية في ياكستان 
0 اا02//69 1111 , نتتتوء. وأو اناطه بج / :مااطا , 3أعههم عاذ ماعط ع ١ه‏ أهفسدز// 1 
مزيد من المراجع عن المودودي 1-14 .م( :2003 .(.05») 5411الة لمه 1114م 
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كانت السياسات الإسلامية والتفكير الديني والمنظمات الاجتماعية » حركة سيد 
أحمد خان مؤسس حركة عليكرة إلى الثورة الإسلامية في البنغال والبنجاب» كلها 
ضد تدهور وضع الإسلام السياسي» في مقابل صعود نجم الإنكليز الذي يسطع معه 
نجم الهندوس. حالة الكسوف التي شهدتها الثقافة الإسلامية في حيدر آباد وتلاها 
المجتمع الإسلامي ككل خاصة بعد انهيار نظام الدولة عام 1948 طاردت المودودي 
كهاجس لسنوات لاحقة» خلقت داخلة إحساسًا بالضياع تحول سريعا لنزعة حماية 
الإسلام من الانهيار وربما الانقراض. نزعة تقاسمها مع معظم مسلمي حيدر آباد. 
وحتى قبل التقسيم ظهرت هذه المعاني في كتابات المودودي. 

ظهر المودودي في عصر حيث بدأ الوعي الهندي فيه في النهوض ضد الاستعمار 
الذي ينهار بدوره. لكن المسلمين على الرغم من ذلك لم يستردوا مكانتهم السابقة 
أو هيمنتهم السياسية. محاولات إقامة الحكم الإمبراطوري ثانية كما حدث في 
حالة سيد أحمد خان أو حزب الوحدة البنجابي فشلت في وقف المد الهندوسي 
أو كبح القلق المتزايد للتكتلات الإسلامية من الحياة تحت حكم الهندوس. لذلك 
بدأ المسلمون في الهند يفكرون في أن استرداد سلطانهم السياسي هو الوسيلة 
الوحيدة لتحقيق مصالحهمء والخروج بأنفسهم من هذه المحنة. كانت النزعة الدينية 
للمودودي مميزة بعض الشيء خلال حياته. فقد تلقى التربية الدينية منذ كان صغيرًا 
في بيت عائلته ثم بعد ذلك في مدارس حيدر آباد وبوبال ودلهي التقليدية» على يد 
أبيه في البداية ثم على يد نخبة من الأساتذة وظفهم أبيه لتربية الأبناء على قواعد 
الإسلام» والتاريخ الإسلامي والتراث الأدبي العربي والفارسي والأوردي. مع حصة 
بسيطة من التعليم الرسمي تلقن حتى سن الثالئة في المدرسة. تعليم المودودي 
احتوى على حصة بسيطة من المواد الحديثة التي درس في المدرسة؛ بما في ذلك 
اللغات الأوروبية خاصة اللغة الإنكليزية التي لم تكن حاضرة في دراسته. بدأ بعد 
ذلك تعلم الإنكليزية عندما عمل كمحررء يتحتم عليه معرفة اللغات. كشاب صغير 
السن في دلهي درس لاحقا المناهج والدروس النظامية (دراسة المناهج الدينية» 
مستخدم في جزء كبير من المدراس الدينية الإسلامية في جنوب آسيا)» على يد 
العلماء ومعلمين الديوبندية» وحصل على الشهادة التي خولت له الانضمام لهمء 
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لكنه على عكس ذلك تخلى عن التعليم التقليدي وعن كنف العلماء» في مقابل 
دراسة المواد الحديثة. بذلك» درس اللغة الإنكليزية والفكر الغربي ممهدًا لمستقبله 
المهني في الصحافة الحديثة. 

على الرغم من النشأة الصارمة وإصرار والده على عزل صغير العائلة هذا عن الثقافة 
والتعليم الغربي؛ إلا أن المودودي كشاب صغير عرف عنه أنه عقلية مستقلة وثائرة على 
الطرق التقليدية. وبالرغم من نزعات المودودي في شبابه» إلا أنه خلال حياته الطويلة 
كان باديًا عليه أن نظرة الدين هي الأساس القوي الذي يقوم على إثره كل شيء آخرء 
وبمرور الزمن بدا جليًا أكثر من أي وقت مضىء أن لديه مهمة دينية يجب أداءها في 
المجتمع الهندي المسلم. بدأ مستقبله المهني كصحفي في سن صغير سبعة عشر عامّاء 
عمل المودودي في جريدة تاج الأسبوعية في مدية جبلبور» واستمر في الصحافة إلى 
ما يقرب العشر سنوات» قبل تحوله لمهن أخرى. بين عامي 1921 و1924 انخرط 
المودودي في حركة الخلافة التي تشكلت على أمل الحفاظ على الخلافة العثمانية. 
أبدى المودودي مشاركة مع حزب المؤتمر القومي الذي كان منخرطا مع حركة الخلافة» 
ليصبح غاندي بعد ذلك واحد من أهم قادة الهندوس دعمًا للحزب. ذروة عمله المهني 
في الصحافة كانت تحرير «المسلم (1923-1921)؛ و«الجمعيات (1)1928-1925 
كانت كلتا المجلتين لسان حال جمعية علماء الهند الداعمة لحزب المؤتمره المنصب 
الذي شغله المودودي من عام 1924 حتى استقال في عام 1927 وهو منصب مهم للغاية 
وقوي التأثير بالنسبة لشاب صغير السن وضعيف الخبرة» جعله المنصب على اتصال 
مباشر برموز الحياة والفكر الإسلامي الهندي» كما خولته الفرصة للتعبير عن رأيه في 
كل موضوع مهم يخص المسلمين في أي مكان في العالم. 

شهد المودودي انهيار الإمبراطورية العثمانية وفشل حركة الخلافة في إنقاذها من 
قطع فرنسا وبريطانيا أوصالها حتى النهاية» أضف لذلك تزايد جرأة الهندوس على 
حركة الحرية (الاستقلال) الهندي» كل ذلك غذى رؤية المودودي عن تدهور قوة 
المسلمين والخطر الذي يحدق بالإسلام وبالمجتمع الإسلامي. ألقى المودودي 
اللوم على الاستعمار الأوروبي والقومية الحديثة النشوءء كأيديولوجية أجنبية وغربية 
تقسم الناس أكثر مما توحدهمء مُستبدلة عالمية وعمومية الوحدة الإسلامية إلى 
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هويات مقسمة وضعيفة قائمة على العرق أو القبيلة أو اللغة. حركة الخلافة» التي 
كانت أحد ملامح النشاط السياسي الإسلامي في سياق حركة الاستقلال» هي أفضل 
ممثل لهذا الاتجاه. فقد بدا جليًا منذ البداية أن المودودي يظهر اهتمام عميق بمفهوم 
الأمة» يطفو هذا المفهوم على السطح في كتاباته متمثلا في نقطتين: عند مناقشة نشوء 
نظام إسلامي صافي على المستوى المحليء وعند تخيل نظام إسلامي عالمي؛ كلا 
التطوران مستندان على أمة قويمة. 

لفهم النظرة العالمية للمودودي» يجب أن نستشف كيف تفاعل مفهوميه عن الأمة 
العالمية والأمة المحلية» وكيف انفصل المفهومان. في البداية ظهرت فكرة الأمة 
العالمية عند المودودي أكثر أهمية من الأمة المحلية. في مستهل عمله السياسي في 
سياق الحركة الهندية القومية» قبل حتى العمل حسب أجندة؛ كان المودودي منبهر 
بالوحدة الإسلامية ورؤيتها للأمة العالمية. 

في 1921. انضم المودودي لحركة (حركة الهجرة) محتجا على الاحتلال 
البريطاني للهند. استندت حركة الهجرة على فكرة أنه طالما الهند لم تعد جزءًا من 
ديار الإسلام» وجب على كل المسلمين الهنود الهجرة لأفغانستان حيث لازال 
الإسلام حاكمّاء التقسيم التقليدي للعالم إما دار إسلام أو دار حرب» هو ما يدعم 
منطق حركة الهجرة» وهو نفسه ما أطر مشكلة الإمبريالية البريطانية» فالمشكلة ليست 
الحكم الأجنبي للهند. لكن حكم غير المسلمين للمسلمين؛ مشكلة لا تقتصر على 
إقليم جغرافي أو أمة فكل المسلمين في ذلك سواء. بالتالي لا يمكن التغلب على 
الإمبريالية عن طريق القومية بل بقيام أمة إسلامية والحفاظ عليها. في هذه الحالة» 
الحفاظ على نظام إسلامي كمعيار في الهند لم يكن كانيًا؛ احتاج المسلمون فعليًا 
الهجرة إلى ما وراء نفوذ السلطات البريطانية. بتعقب أعمال المودودي سنجد رؤية 
العالم مقسمًا إلى أمة إسلامية وغير إسلامية (دار حرب)» مفهوم يظهر من حين لآخر 
في أعماله0"©. 
(1) المزيد من المعلومات عن حركة الهجرة: 


«1920 05 أهعزنة1 عط؛ لسه مذله1 «امتائعظ 0 "قسوانا" عطل» .1979 .مععدلط .010811111 
.41-59 .مم ,ووعوط بإاأوععالوتآا ععللطصهن عع لمطصهقت .1 .13,2 .لا ,51015 مقتدة مرعله84 دآ 
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هيمنت اعتبارات ممائلة على رؤية المودودي للهدف والوظيفة السياسية 
لحركة الخلافة. بالنسبة للمودودي الخليفة ليس فقط رمز للوحدة الإسلامية» بل 
أيضًا كيان مقدس يقوم بالحفاظ على هذه الوحدة حتى تتشكل الأمة الانتقالية التي 
تشمل حدودها كل أراضي الإسلام. لذلك كانت حركة الخلافة (إلى جانب ذلك) 
نضالا ضد الإمبريالية الغربية (الإمبريالية التي صورها كعقبة أمام وحدة المسلمين)» 
وتأكيدًا على مركزية الأمة كمثل أعلى وأمر واقع في الحياة الإسلامية. إلغاء الخلافة 
في الجمهورية التركية الجديدة عام 1924 (انظر الفصول السابقة)» ألغى بدوره حركة 
الخلافة في الهند» وأثر ذلك بشدة في فكر المودودي. أنزعج المودودي أيضًا بشدة 
من العداء العربي للحكم العثماني ومن الطريقة التي ألغت بها تركيا الخلافة. في 
الحالتين» كان لديه إيمان أن القومبين بالتواطؤ مع الأوروبيين خانوا الإسلام. طور 
ذلك لاحقا من نظرة الاشتباه الضاربة في العمق التي يكنها المودودي للقوميين» 
فصورهم لاحمًا على أنهم أحد أشكال الهيمنة الغربية الخفية والتهديد الأقصى 
لمعنى الأمة. 

وبالرغم من عدائه الواسع للقومية» لكنه أدرك تعذر اجتنابها. نهاية الخلافة 
أثبتت أن القومية» بشكل سلبي أو إيجابي» كانت قوة محكمة القبضة على خيال 
الفرد المسلم وستنمو حتمًا. الأكثر من ذلك» بخروج الخليفة من المشهد لم يعد من 
المرجح تجسد الأمة كواقع إقليمي» ومع ذلكء كان من المرجح أن مفهوم الأمة هو 
ما سيشكل أو يكوّن علاقة المسلمين ب#الآخره على الصعيد الدولي. من هذه النقطة 
فصاعداء تقبل المودودي القومية ضمئيًا في إطار مفهومه للأمة. لذلك كان يسعى في 
خطابه لاستيعاب ومخاطبة كل من الدولة القومية والأمة» يتنازل أحيانًا مخاطبًا نظام 
الدولة القومية» وأحيانًا مؤكدًا عن صعود لا بد منه للأمة. بالتالي» بدون رأي قاطع 
بخصوص الأولوية للدولة أم للأمة ظل فكر المودودي حول الأزمات الدولية غير 
مؤكد وغامض. 

بعد تخليه عن عمله الصحفي في عام 1928 لصالح الأعمال الأدبية والدراسات 
التاريخية» عمل لصالح جريدة اسمها «ترجمان القرآن» عام 1932 في حيدر آباد 
والتي ستقع مسؤوليتها كاملة على عاتق المودودي في عام 3. اعتبر المودودي 
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أيضًا أن المسؤولية تقع على كاهله لدعوة المسلمين من الهنود إلى تجديد العهد 
نين لاد طلقا لصاف لبه سيكة يشر كانه وفييان: ارخ الايد 
بشكل يحوز به على ولاء قادة المسلمين في الهند. ويعيد توجيه هذا الولاء للمسار 
الإسلامي. 

بين الحربين العالميتين تحول بعض قادة المسلمين إلى الطائفية؛ موجهين 
طموحاتهم وطاقاتهم السياسية في صياغة أجندات سياسية جوهر قوتها التلاعب 
بالرموز الإسلامية. نتيجة لذلك» في عشرينات وثلاثينات القرن الماضي تم الدفع 
بالإسلام إلى الساحة السياسية لتصبح رموزه مسيّسة ومستخدمة بغرض التعبئة 
الجماهيرية. نتيجة لذلك أيضًا اندلعت أعمال شغب طائفية أدت بدورها للقطيعة 
بين بعض أعضاء حزب المؤتمر. ومع ذلك. التحريض الطائفي لم يساعد أحد. 
فأول حركة طائفية إسلامية منظمة» حركة الخلافة» والتي انتمى إليها المودودي. 
انهارت في 1924 لينهار معها آمال وتطلعات العديد من المسلمين في الهند. حركة 
الخلافة» مع ذلك قادت بعض المسلمين لمفاهيم أكثر تطرقًا في العقد التالي. في 
هذه الأثناء» الجهد الذي بذله حزب المؤتمر في الحكم الذاتي (سواراج) أسفر 7 
لا شيء. الخصومة بين الهندوس والنشاط الإسلامي؛ والذي أصبح علتيًا في أعقاب 
الإعلان عن حركة الخلافة» عزز من مخاوف الجموع المسلمة حول مستقبلهم. وإثر 
انهيار حركة الخلافة في 1924 ارتكب كلا من الهندوس والمسلمين أعمال عنف 
في جميع أنحاء الهند. بخصوص معسكرات الهندوسء جدير بالذكر معسكرات 
(سودهي) والتي كانت مهمتها إعادة إدخال غير الراغبين في الاستمرار في الإسلام 
إلى الهندوسية مرة أخرىء متحدية بذلك مكانة الإسلام في الهند» ومثيرة لردود 
فعل غاضبة من المسلمين؛ مما أدى لصراع طائفي أكثر ضراوة. في عام 1926 اغتيل 
الناشط السودهي المجدد سوامي شادانآاند  1856(‏ 1926)) ما تسبب في حالة من 
الحنق موجهة ضد المسلمين في الإعلام الهندي وبين الهندوس» مما خلف شعورًا 
باليأس بين المسلمين الذين اعتذروا واستسلموا". 

شهد المودودي كل هذه الأحداث» وشكل فكره كل الحلول التي خبرها 


(1) .3-5 .مم :1994 ,15ذ هلدا 


مفهوم الدولة عند أبي الأعلى المودودي 175 


المسلمون في هذا الوقت. لم يكن المودودي في البداية من الصحواتء كان فقط 
يريد حل مشاكل مجتمعه. البحث عن حل قاده في النهاية لاعتبار أن الاسلام هو 
علاج كل المشكلات. بعد اغتيال شاداناند» انخرط المودودي في الحراك الطائفي. 
مُتخذًا بذلك قرارًا سيحدد اتجاه النضال طوال حياته» لحفظ مكانه الإسلام في حياة 
المسلمين. . نشر المودودي في عام 9 كتاب: «الجهاد ذ في الإسلام»» ليس فقط 
كرد على تحديات الهندوس للإسلام بعد وفاة شادانآند» لكن استهلالا لحياة حافلة 
بالجهد الديني والسياسي. بحلول عام 1932 أصبحت معضلة المسلمين محور حياة 
المودوديء وبدأ منذ ذلك يتطلع للإسلام كحل متبئيًا بذلك منهج إحيائي. والنتيجة 
كانت الحركة التي يعتبرها أتباع المودودي «حركة إحياء وتجديد؛ تتجلى في أعظم 
صورها في العصر الحديث. 

كان في الهند في فترة ما بين الحربين موقفين أساسيين للمسلمين. أولَا: كان هناك 
قادة الفكر والسياسة المسلمين الذين أيدوا حزب المؤتمر» وشاركوا في سياساته 
بشكل فعال» مشجعين أتباعهم من المسلمين على أن يحذوا حذوهم. كانوا معادين 
لاومبريالية» والاحتلال البريطاني شغلهم الشاغل. ثانيًا: كان هناك قادة مسلمون مثل 
محمد إقبال» ومحمد علي جناح (1876 - 1948)» في اتحاد المسلمين» لم يصوروا 
القتال ضد البريطانيين على أنه شغل المسلمين الشاغل» بل أبدوا تخوفهم من العيش 
كأقلية في الهند ذات الأغلبية الهندوسية. جا اربواعن ندري الاففال للمسلين 
إعادة تقييم التزامهم تجاه حزب المؤتمرء والتركيز على حماية مصالحهم أمام مستقبل 
مجهول. 

تكلم المودودي بوضوح عن رأيه في الجدل الشديد الدائر بين محمد علي 
جناح» والمسلمين الداعمين لحزب المؤتمر. وسجلت أفكاره عن العلاقة بين الدين 
والسياسة والمجتمع في كتب سياسية إسلامية في ذلك الوقت. ما بين عامي 1937 
و 1941 نشر المودودي سلسلة مقالات في: «ترجمان القرآن» بخصوص المسائل 
السياسية والاستقلال المستقبلي للهند» وانعكاساته على المسلمين. هذه المقالات 
جمعت لاحقًا ونشرت في كتاب من ثلاث مجلدات بعنوان «المسلمون والأزمة 
السياسية الجارية» ومجلد آخر بعنوان: «مسألة القوميات6. 
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تخوف المودودي الأساسي ناجم عن موقف حزب المؤتمر القومي» الحزب 
الذي أكد على أن الهنود يشكلون أمة واحدة» وأن أي حكومة مستقبلية في الهند 
ستكون ديمقراطية وعلمانية. كصدى لفكرة محمد إقبال» المودودي لم يؤمن يومًا أن 
المسلمين في شبه القارة الهندية يشكلون أمة واحدة جنيًا إلى جنب مع بقية الهنود. بل 
أصر على أن المسلمين لديهم هويتهم الخاصة التي تميزهم وهي الإسلام» مرتبطين 
ليس عن طريق العرق أو الجغرافيا أو اللغة أو المصالح المشتركة (الاقتصاديات) 
أو حتى الثقافة بل يربطهم اتباع المشيئة الإلهية في حياتهم. من ثم لم يكن من حق 
المسلمين المظالبة بشيء ضد البريطانيين» أو أي كيان آخر انطلاقًا من القومية 
المشتركة التى تجمعهم بغيرهم من الهنود. تلذلك أعلنها المودودي بشكل قاطع أن 
الإسلام نقيض القومية وكل ما تمثله القومية. 

في الهند الموحدة» حيث جميع الهنود تحت مظلة واحدة» سيتم تفسير محاولة 
البقاء على الهوية الغربية والجنسية القومية على أنها خيانة للمسلمين. سيضطر 
المسلمون في النهاية إلى التبني والاعتراف بهوية الأكثرية الهندوسية. وعلى الرغم 
من أن المودودي مثله مثل بقية الهنود كان يتوق للتحرر من الحكم البريطاني» 
لكن الاستقلال عن بريطانيا في حد ذاته سيكون عديم الجدوى إذا كان المسلمون 
سيتحررون من عبودية للمحتلء ويستبدلونها بالعبودية للأغلبية داخل البلاد. ومن 
ثم» حث المودودي المسلمين على عدم المشاركة في النضال من أجل الحرية الذي 
قاده حزب المؤتمر القومي وقادته من المسلمين القوميين. 

نقد المودودي وخوفه من الديمقراطية تردد صداه في خط فكري ممائل. آمن 
المودودي أن الديمقراطية هي حكم الأكثرية بغض النظر عن مدى صحة أو خطأ هذه 
الأكثرية» وسيكون أمل الأقلية في الحصول على صوت فقط عبر تحولها هي الأخرى 
لأكثرية. لا الضمانات ولا الحقوق المكفولة التي قد يقرها النظام الديمقراطي يمكنها 
حمًا أن تحمي الأقلية في نظام حكم ديمقراطي. الديمقراطية» إذا تم تعريتها حتى النخاع 
سنجد أنها طغيان الأغلبية. وبما أن المسلمين أقلية في الهند ومن المرجح أنهم سيظلون 
كذلك» لذلك لن يكون إقامة نظام ديمقراطي في الهند بالنسبة لهم إلا سم قاتل» نظام 
قادر على تدمير ثقافتهم والذهاب بهويتهم» وسيتتهي الأمر بإجبارهم على التخلي عن 


دينهم. المودودي أيضًا لم يكن مؤيدًا لقومية علمانية؛ وهذا لا يعني إنه كان غافلًا عن 
الميول والجدل حول القومية؛ أو غير متأثر بالنموذج القومي. لكن بالنسبة له» ما هو ضد 
الإمبريالية سيكون ذات جدوى فقط في وسط إسلامي» وقد عارض بحدة الحديث عن 
أن حزب المؤتمر القومي يمثل مصالح الإسلاميين» أو سيمثلهم يومًا في جمهورية هندية 
مستقبلية. كان المودودي أيضا ينفعل على أي اقتراح بأن على المسلمين واجب شرعي 
في دعم حزب المؤتمر القومي في نضاله لتحرير الهند من برائن الحكم البريطاني. 
وانتهى هذا الأمر بالمودودي لنقاش محتدم مع واحد من كبار العلماء الذين أيدوا حزب 
المؤتمر وعقدوا العزم على حشد الدعم لحركة الاستقلال مستخدمين الإسلام. 

في عام 21937 جمعية علماء الهند» جمعية أنشعت عام 1919 وقادها مولانا حسين 
أحمد مدني (1957-1879)) قائد هندي إسلامي مجدد؛ وزعيم مؤسسة دار الأمة في 
مدينة ديوبند» انقسم من الجمعية فصيل مؤيد لطلبات وتطلعات رابطة المسلمين» 
هذا الفصيل نظم بعد ذلك جمعية علماء الإسلام التي قادها شبير أحمد عثماني 
(1949-1886). في عام 1938» كتب مدني كتاب: الإسلام والقومية المركبة”". في 
هذا الكتاب؛ مدني الذي قضى فترة في سجون الاحتلال ما بين 1914 حتى 1917» 
كتب عن دولة هندية متعددة الطوائف تتناسب مع تعاليم الإسلام» قدم الكتاب 
بشكل ممنهج للمواقف التي وقف عليها الكاتب في خطاباته وتقاريره حول مسألة 
القومية» وكل المسائل القومية المهمة. مستعيئًا بآيات متعددة من القرآن. كتاب 
مدني هدف إلى مناهضة سياسة التفرقة التي انتهجها محمد إقبال» محمد علي جناح 
ورابطة المسلمين» الكتاب يدور حول مبحثين رئيسيين: معنى مصطلح «قوم» وكيف 
أن المصطلح مختلف عن مصطلح «ملة»» والتمييز بشكل حاسم بين المصطلحين 
ومعناهم في القرآن والحديث. بظهور (القومية المركبة)» الكتاب جادل بشدة أنه 
على الرغم من الاختلافات الدينية واللغوية والثقافية» إلا أن أهل الهند ليسوا إلا أمة 
واحدة» ووفمًا للكاتب, فإن أي جهد لتقسيم الهنود على أساس ديني» طائفي» ثقافي» 
عرقي أو لغوي محض مناورة من السلطة الحاكمة. 


(1) ماعل8 .تتتقاكل تنه تتتكأأهصم؟لمل1 عاأومصحدهة) .2005 .لمصطمف ستددمنة1ط قممل ج851 ,1الخط م11 
.تع او تاطنظ 'تقطامقة54] :تطاعدآ 
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كان للمودودي رد فعل عنيف على ذلكء فقد هاجم مدني في الخطابات العامة 
وفي عدة مجالات. كتاب مدني إلى جانب الحوار المباشر الذي انتهجه حزب المؤتمر 
عبر «حركة الاتصال الجماهيري»»؛ التي حملت رسالة حزب المؤتمر للجماهير 
الإسلامية وضمت عددًا كبيرًا من المسلمين للحزب» كل ذلك جعل المودودي يدرك 
أن الأولوية هي منع انضمام الجالية المسلمة لحزب المؤتمر معلنا عن إيديولوجية 
إسلامية انطلاقا من هذه النقطة لتفادي احتمالية اقومية مركبة». 

بالنسبة للمودودي؛ فإن الإسلاموية كانت تأكيدًا على حق المجتمع المسلم في 
أن يضع حدود السلوك الفردي الأخلاقي» ويحدد طبيعة علاقة المسلمين بالإسلام. 
المهم؛ أن الإسلاموية أدت لانعزال المجتمع المسلم أكثر فأكثر. بتفسير الإسلام 
كإيديولوجية لمجتمع يقظ ملتزم بأبعاد الإسلام» وملتزم بالشريعة الإسلامية ويرفض 
العادات والطقوس الهندوسية أو تلك التي قد تؤدي للهندوسية» فقد انتقل المودودي 
لتغيير الوسط الثقافي للإسلام الهندي» كذلك تغيير السياق الذي كان المسلمون 
بمقتضاه يحسمون خيارتهم السياسية. بتغيير توازن العلاقة بين المسلمين والهندوس 
على المستوى القومي, الأحياء والمدن وحتى القرى» ستصبح القومية المركبة 
خيارًا غير قابل للتطبيق. في هذا الصددء ووفقا للمودودي» سيكون تجييش المشاعر 
الإسلامية حجر الأساس لبناء تنظيم ونشاط سياسي. لذلك كان مفهوم المودودي حول 
(التجديد) ومفهومه حول (الإصلاح) منذ البداية معادلا للطائفية. رؤية المودودي لم 
تكن ضد الدولة أو ضد الإمبريالية في حد ذاتها -على الأقل في البداية- لكنها كانت 
ضد أي تقدم لحزب المؤتمر يعزز الهيمنة السياسية للهندوس. وأولئك الذي اعتبرهم 
«خونة» لقضية الإسلام لم يكونوا مسلمين علمانيين أو حداثيين فقط» بل متحدثين 
باسم العقيدة أي: «علماء». 

مفغهوم «الخيانة» هنا ليس متعلق بالإيمان بل بمصالح المسلمين الطائفية. كذلك لم 
يكن مفهوم المودودي عن الإسلام يحركه الشوق لإقامة المدينة الفاضلة» على العكس 
كان هدفه محدد وواضح وهو الاستخدام الوظيفي للإسلام. تتكشف رؤية المودودي 
في سياق الاستقطاب السريع للمجتمع الإسلامي. بعد قانون الحكومة الهندية عام 
5 والانتخابات التي جرت في عام 1937, قدم حزب المؤتمر مبادرات جدية 
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للمسلمين. أغرى ذلك البعض بأن يخدموا كشركاء صغار في كنف حزب المؤتمر» 
وبالتالي الاعتراف بالصعود السياسي للهندوس. سلك آخرون تحت قيادة محمد 
علي جناح مسار معاكسء مطالبين بدولة مستقلة للمسلمين في 1940» مطلبهم الذي 
تجسد في إعلان لاهور. المودودي لم ينضم أيضا لحزب الرابطة الإسلامية واخختار 
عوضًا عن ذلك تأسيس كيانه الخاص الذي عرف ب«جماعة الإسلام». بدأ المودودي 
من فرضية أن على المسلمين العودة للإسلام النقي الطاهر ليهيؤوا أنفسهم للنضال. 
لذلك يجب أن يرفضوا هيمنة الهندوس ويواصلوا التأكيد على حقهم للهند كلها. من 
هنا كان انزعاج المودودي الشديد من أولئك المسلمين الذين كانوا على استعداد 
لاستيعاب الهندوسء ورأى دعمهم لحزب المؤتمر هو خضوع للهيمنة الهندوسية 
الحتمية. بالتالي أكثر خطاباته حقدًا كانت مخصصة لهم. حدود التقسيم ظهرت 
بعد ذلك حسب رؤى المودودي وكانت طائفية شكلا ومضمونا. من ثم» إرشادات 
المودودي حول الصحوة لم ترفض نظرية الدولتين. حتى النضال كان يجب أن يحمي 
مصالح المسلمين الطائفية» ويحفظ هويتهم الدينية في وجه التحديات الهندوسية 
البازغة. لكن أولًا كان على المودودي أن يقهر الرابطة الإسلامية التي رأى فيها عائمًا 
أمام سيطرته على السياسة الطائفية للمسلمين.”") 

يعدما أصبح قيام دولة باكستان مرجِحًا أقثر مخ ذى قبل» ازداد هجوم المودودي 
العنيف على الرابطة الإسلامية. كذلك رفض المودودي فكرة القومية الإسلامية لأنها 
تقصي الإسلام من الهند» فيما تترك المجال مفتوحًا أمام المغول والهندوس لبسط 
سيطرتهمء الذي سيسهل بدوره عملية انقراض الإسلام. الطابع الطائفي المتزايد للسياسة 
الهندية في ذلك الوقتء والنداءات الموجهة إلى الرموز الدينية لصياغة تحالفات 
وبرامج سياسية جدية من قبل مجموعات إسلامية ومن قبل قادة الرابطة الإسلامية» كل 
ذلك خلق مناسحا وجدت فيه خطابات المودودي العقائدية استيعابًا وتجاويًا. 


الجماعة الاسلامية (1941 - 1947) 
على الرغم من أن حركة باكستان استندت على إيديولوجيات علمانية» إلا أنها 


(1) .5-7 .مم :1994 ,خأكمذالح 
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استطاعت حشد الجماهير تحت غطاء إسلامي. من هنا بدأت القومية تعتمد على 
الإسلام كتتيجة لتسيس الإيمان. لذلك. بقت العديد من التنظيمات الدينية والطائفية 
الإسلامية حبرًا على ورق» يشار إلى أهميتها لتعزيز الوعي السياسي الإسلامي 
والمصالح الطائفية للمسلمين. من هنا هاجرت الجماعة كجزء من التنظيم الكلي 
للنشاط الإسلامي» وبحلول عام 1940 أصبحت الجماعة هي القناة الشرعية للتعبير 
عن خواطر المسلمين السياسية» لذلك تصاعدت حدة الخلاف بين الجماعة والرابطة 
الإسلامية في كل خخطوة نحو التقسيم. 

في عام 1937 وبعد الخسارة التي لحقت بالرابطة الإسلامية في استطلاعات الرأي» 
اتخذت أفكار المودودي منحنى طائفيًا حاداء وبعد إعلان لاهور عام 1940» عندما 
أعلنت الرابطة الإسلامية التزامها تجاه باكستان» ظهرت «الجماعة الإسلامية» كرابطة 
مضادة. رد فعل المودودي على إعلان لاهور عام 1940., الذي دعا إلى إقامة دولة 
مسلمة في المناطق ذات الأغلبية المسلمة في شبه القارة الهندية» فتح المجال للعمل 

من أجل مرحلة جديدة من الإصلاح الإسلامي» وبذلك نشأت 0 الإسلامية» 
في 1941» وتزعمها المودودي لمدة 31 سنة من (1941 - 1972). 


وصف المودودي الفترة ما بين إنشاء الجماعة الإسلامية 1941 وما بين التقسيم في 
7 على أنها فترة ؛تدريب وتنظيم».7! كان هدف المودودي في الأصل من دخول 
المعترك السياسي هو وقف صعود الهندوس وتحويل الهند بأسرها للإسلام» فيحمي 
بذلك المسلمين من تعدد الثقافات الهندية إلى الأبد. لكن بحلول عام 1940 كان 
المودودي قد قبل بحتمية تقسيم شبه القارة الهندية. لذلك تحول انتباهه من حزب 
المؤتمر إلى الرابطة الإسلامية وبرنامجها الطائفي. من هذه النقطة كانت معارضة 
المودودي للرابطة الإسلامية لا تلقي بالا لمطالب محمد علي جناح بالحكم الذاتي 
(1) ,ل) .سآ مطه1 ,85505170 اذ 6 1ها5 عنتتنهة ك1 عط له 130001 .1983 .ل كعاندط , 15لهمامة 


-للث :99-133 .مم روكعع2 لزالوء اننا 0100 :هأرما بوعلط! .صيدلذ1آ العو تادعم 01 وعء لملا 
3360-5 .مم :2003 .(.كلهع) [خلذ ذالم لهند ملفا 

لمزيد من المعلومات حول الجماعة خاصة في الفترة التي تلت 7 انظرة 
لدعناتاه2 مز «تكتله لل9ع؟1 عتتسداكطة 21210 '220183ع1» .1995 .122 ألولا لعلزيزء5 ,ككأكملر 
-أع5 لقعناتاه )0 لإلمعلوعم ع1" تعلمملا بسع31 .172202 نا5) 2 .2 ,110 ./ا ,لااأوع مدن ععوعلع5 
.261-55 .مص رععده 


مفهوم الدولة عند أبي الأعلى المودودي 151 


للمسلمين» فقد قرر المودودي بالفعل أن يكون هو من يقيم ويقود دولة باكستان 
الإسلامية لو قدر لها وقامت. 

فيما كانت الهند تتجه أكثر نحو التقسيم» كانت رؤية المودودي للحكم السياسي 
في باكستان تنضح أكثر. فقد نصّب نفسه لإدارة الجدل الدائر حول باكستان. وليفعل 
ذلك كان يحتاج لقوة وشهرة الرابطة الإسلامية» لكنه لم يكن واثقا في نوايا محمد 
علي جناح؛ الأكثر من ذلك غير واثق في الميول العلمانية للرابطة الإسلامية. فبالنسبة» 
لمحمد علي جناح كان للناس مطلق الحرية في الذهاب للمعابد أو الجوامع أو أي 
مكان للعبادة. وليس للدولة أي سلطان عليهم فيما يتعلق بالدين أو الطائفة أو العقيدة 
كمواطنين يتمتعون بالمساواة في دولة واحدة» يقول جناح: «الآن أعتقد أن علينا أن 
نضع هذا نصب أعينناء وسنجد بمرور الوقت أن الهندوس كفوا عن كونهم هندوسًا 
والمسلمين كفوا عن كونهم مسلمين ليس على مستوى الايمان فهذه أمور شخصية» 
لكن على مستوى الحس السياسي كمواطنين في نفس الدولة:0©. 

كذلك كان مصير الدولة الكمالية في تركيا وحكم محمد رضا بهلوي في إيران 
بمثابة تحذير للمودوديء وكل مسلم يريد دولة إسلامية حافظة للإسلام في شبه القارة 
الهندية. وبشكل مطرد؛ تعامل المودودي مباشرة مع سياسات الرابطة الإسلامية ومفهوم 
الرابطة عن ما يجب أن تكونه ياكستان» كان هذا محور هجومه العنيف. شجب القومية 
واعتبار السياسات العلمانية كفر. في عام 1947 بعد التقسيم مباشرة» شعر المودودي 
أنه عبر لبر الأمان بعدما اندلع العنف في مقاطعة جورداسبور في البنجاب» حيث 
اتهمت الجماعة الإسلامية ونقلت إلى لاهور على يد وحدات من الجيش الباكستاني. 
أصبح المودودي الآن يطالب بدولة إسلامية حيث حلم بإمبراطورية إسلامية» ولم 
يعد حلمه أن ينقذ الإسلام في الهند بل أن ينال باكستان. 

تفسير المودودي للوسلام لم يشجب فقط الإسلام التقليدي بل حتى مؤسساته 
الضاربة في القدم. فقد رأى المودودي أن الإسلام ليس لديه احتماليه نجاح كدين أو 
(1) غصعباتاكصه عط 0 ككع200 لهقتالء لأكعتم ك'امتطتل علا .1947 .ألخ,, 720امقطن11 , 1ل004 ال 


لمقاذتلكلةم/ع01. تمماكاءلةم./9/19/9//:م0)1 )2 عاطواتوييخ .1947 ,11 أكموسة سماكتئلوط غه وأطمعدوكق 
2 ه2055 )5ذ! , أتصاط. 1947 ئناة! [_ذ5ع300_اتاء نلتاذممء بره لله أذأوء1 
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كحضارة- وهذا قدره- إذ لم يمح المسلمون التجارب الثقافية والعادات المتراكمة» 
فيكتسب القوة بعد أن يعاد بناءه بدقة كالإيمان الأول للنبي عه . ظهرت السياسة بعد 
ذلك على أنها جزأ لا يتجزأ من العقيدة الإسلامية» والدولة الإسلامية التي سعى إليها 
المسلمون من خلال العمل السياسي الإسلامي نظر إليها على أنها الحل لجميع 
المشاكل التي تواجه المسلمين. وكلما خلط المودودي تدريجيًا الدين بالسياسة» 
والإيمان بالتوجهات الاجتماعية» كان يزيل الدسم عن الإيمان الإسلامي ليتناسب 
مع الهدف المكتشف حديئًاء فقد أعاد تفسير المفاهيم والإشارات ومنحهم معنى 
جديد ودلالات مختلفة. أعطاه هذا الفرصة لأن يضع قراءة سياسية للإسلام» قراءة 
فيها التقوى الدينية تتحول لسلطة سياسية» أصبح الإيمان أيديولوجية والعمل الخيري 
هو العمل الاجتماعي. 

الناتج عن كل ذلك ما عرّفه أبو الأعلى المودودي على أنه «الدين»» ألا وهو التقوى 
الدينية. بدا هذا النهج مشرق على مر السنين» ومضى ليشمل بنية العقيدة الإسلامية. 
تم تطبيقه على مناحي الإسلام قولا وعملاء لإنتاج تفسير شامل لكل جوانب الإسلام. 
على يد المودودي تحول الإسلام من دين لأيديولوجية تمامًا. ولم يكن الشكل الذي 
صاغه المودودي بأي حال من الأحوال له علاقة بالإسلام التقليدي. فقد تبنى الأفكار 
والقيم والآليات والمفاهيم الحديثة ودمجهم في نسيج إسلاميء وبالتالي أنتج رؤية 
أيديولوجية متسقة من الداخل مع الإسلام لكنها هجين أيضًا. رؤية المودودي لم تكن 
حديثة على أي حالء لكنها كانت تدعي الحداثة» فهو لم يكن يسعى لإحياء مسألة 
رجعية» بل تحديث المفهوم التقليدي للفكر والحياة الإسلامية. رؤيته كانت تمثل 
انفصالا واضحًا عن التراث الإسلامي» وبشكل أساسي كانت قراءة جديدة للوسلام 
من منطلق الفكر الحدائي00. 

رؤية المودودي هذه كانت نتيجة خطاب موجه «للآخره الغرب. كذلك كانت 
رؤيته نتيجة للصعود السياسي الكبير للهندوس في الفترة ما بين الحربين العالميتين. 
ومع ذلك عندما حاول المسلمون إعداد العدة لمواجهة التحدي الهندوسي» جادل 


)1( 3ك قاط تنه تتنا؟ متت قأكآ صذ جل نااك ع :زا أءتاصء طانع عط كه طأنردم عط ,1999 .فا 5 '1810 تا لاد 
0 سد 174 .مم مممتقطاظ طهقات]1 نتطاءطا بعلل 
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المودودي أن عليهم تحرير أرواحهم من التبعية للغرب أولا. بالتالي خطاب 
المودودي حتى الذي حركه الصعود الهندوسي كان ينتهي به الأمر موجهًا للغرب 
في النهاية. لقد أظهرت خياراته السياسية ميولا أيديولوجية حداثية. كانت قراءته 
للدين والمجتمع تستند على رؤية جدلية للتاريخ. حيث الصراع بين الإيمان والكفر 
يتوج بكفاح ثوري في النهاية. وبالنسبة للمودودي الجماعة الإسلامية هي طليعة هذا 
الكفاح التي ستؤدي في النهاية لليوتوبيا الإسلامية. في سياق مماثل» آراء الجماعة 
إزاء الحكومة وما يفعله الحزب أكدت انفصال المودودي عن التقاليد الإسلامية» 
وبينما ظهرت مصطلحات كاثورة»» «طليعة»» «أيديولوجية». «الخلافة الديمقراطية». 
«الديمقراطية الدينية؛ ظهرت مرارًا وتكرارًا في خطابات المودودي وحددت الأجندة 
السياسية للجماعة الإسلامية» وكانت دليلا على حدائته. كذلك كان اتجاهه السياسي 
معاديًا تمامًا للرأسمالية والاشتراكية. عدائه للرأسمالية كان بسبب محتواها العلماني 
ومركزيتها البشرية» كما أنها وثيقة الصلة بالإمبريالية التي تهمش المسلمين في الهند» 
والاشتراكية بسبب إلحادها وإحلالها المجتمع محل الله كعبادة. لذلك وقبل كل 
شيء اعتبر أن عليه هزيمة الاشتراكية والرأسمالية كمنافسين قبل الهيمنة على الحياة 
والفكر الإسلامي. ومع ذلك على المستوى العملي كان المودودي متحفظًا أكثر تجاه 
الاشتراكية أكثر من الرأسمالية"). 

تطبيق الأيديولوجية يتطلب العمل لتشيكل الدولة الإسلامية المفترضة في باكستان. 
طالبت الجماعة الإسلامية بحكومة تطبق وتطيع الشريعة الإسلامية وكان من شأن 
ذلك أن يحقق الوعد الطوياوي الذي هدف إليه العمل الجماعي الإسلاميء وبالنسبة 
للجماعة الإسلامية كان يجب إقامة الدولة الإسلامية وفق القواعد والإجراءات التي 
ينص عليها المودودي. جدير بالذكر أن العمل الاجتماعي لا يعني مفهوم الثورة كما 
هو عند الغرب. المودودي أراد تغييرًا تدريجيًا أفضل من فرض وضع راديكالي» لم 
ينضم المودودي لحلفاء حرب ولم يستخف بالعنف كأداة سياسية» كما أن الثورة تم 
التبشير بها ليس من قبل الجماهير لكن بشر بها قادة المجتمع. الثورة إذا كما يرى 
المودودي لم تندلع من أسفل المجتمع لأعلاه؛ بل من أعلى المجتمع لأسفله. بالتالي 


(1) .218-221 .مم :1999 ,طاتتالاخ5 لمد ,7-9 .مم :1994 ,451ل 
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الهدف من الثورة لم يكن قيادة حراك الطبقة الدنياء بل ضم قادة المجتمع. مفاهيمه 
لذلك عن العمل المجتمعي كانت مختلفة في المعنى والمغزى. 

أصبح تصور المودودي لنفسه على أنه القائد الوحيد الذي يستطيع انتشال المسلمين 
من محتتهم أكثر وضوحًحا. كان لديه طموح قيادة كل مسلمي الهند كطالب مجدد 
للدين وكزعيم يعد الأبرز. كان إصراره على أن تصل أعماله للقاصي والداني في ذلك 
الوقت محاولة لتثبيت نفسه كقائد سياسي أعلى. وفي كتابات المودودي تم ترجمة 
وتوظيف مصطلح «علماني» على أنه «لا ديني؟ وحرفيًا كتبها #بلا دين*» وبالنسبة له 
نظام اجتماعي «بلا دين» يعتبر لعنة. نظريّاء في نظام علماني» تتخذ الحكومة مواقف 
حيادية من كل الجماعات الدينية وتقف على قدم المساواة مع الجميع. لكن حسب 
فهم المودودي فإن الحكومة العلمانية ستتخذ موقمًا علمانيًا فقط مع الأقليات الدينية» 
لا تعنفهم ولا تساعدهم؛ لكن سيكون الحزب الحاكم بالضرورة يدين بدين الأغلبية. 
علمانية حزب المؤتمر» كان المودودي يرى أن كل تعاليم غاندي عن التسامح مع 
جميع الديانات ليست سوى غطاء للأحداث المتراكمة» خاصة المتعلقة بوجهة نظر 
الهندوس. من ثم ستؤدي سياسة حزب المؤتمر لفرض التوجهات الدينية لغاندي على 
الهند بأكملهاء فيما أراد المودودي لمسلمي الهند أن يكونوا أفضل عن طريق التنظيم 
والانضباط والتفاعل الاجتماعي» والذي سيحول الهند لدار الإسلام. 

في وقت سابق عندما استقر المودودي في لاهور عام 1939 كان يأخذ بعين العقل 
الوضع الهندي ككل» واضعًا في حسابة الصعود السياسي للهندوس الذي يبدو أن لا 
رجعة فيه. لكن حتى في أكثر أوقاته مثاليه كان بحلول نهاية عام 1930 يدرك أن حلم 
تحويل الهند للإسلام يبدو صعب المنال» ما جعل المودودي يستسلم لمشاعر الطائفية 
أكثر وأكثر» وقد أثر هذا عليه في إحياء الدين والنشاط السياسي. كان المودودي يعارض 
حزب المؤتمر العلماني القومي حتى لو أن الحزب يطالب باستقلال الهند. وكان 
سيل المعارضة الطاقية المستفرة فى قلب الغودودي: فالقومية'العلقانية بالنسبة اله 
كانت خطرًا يهدد الطائفية» ولهذا السبب فقط كان يشيطنها في أيديولوجيته؛ فالقومية 
العلمانية هي حكم حزب المؤتمرء أي: حكم الهندوس كما يقول المودودي. 

في عام 1938 في مقالة مطولة في: #ترجمان القرآن» كتب المودودي أن وعود نهرو 
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بالتقدم العلمي والديمقراطية القومية ستكون بمثابة «انقراض الإسلام والمسلمين». 
في نفس المقال هاجم المودودي العلمانية القومية لحزب المؤتمر والديمقراطية 
منددًا بأنها تضر بمصالح المسلمين الهنود. وعرض في المقال مخطط دولتين من 
نفسه. واقترح دولة داخل دولة» الطلب الذي نادى به محمد إقبال «هند مسلمة داخل 
الهند». ثم عرض الخطط التي من شأنها توفير الحماية الإقليمية للهند» وتعطي حق 
الحكم الذاتي للمسلمين. المخطط الأول عرض تقسيم الهند لكيانين ديمقراطيين 
مستقلين ثقافيّاء متدين في كيان فيدرالي بدستور مماثل لسويسرا أو أستراليا أو 
الولايات المتحدة2. 

الكيانات المكونة للاتحاد سيكونوا شركاء بالتساوي في إدارة الدولة» وسيكون 
لكل كيان فيهم حدودًا واضحة» وسيادة في الشؤون الداخلية» قادرًا على صياغة 
وتنفيذ قوانينه الخاصة؛ عن المسائل المتعلقة بالدولة ككل» ككتابة دستور فيدرالي» 
سيتم انتخاب جمعية لكتابة الدستور» وسيتم اختيار أعضائها عبر انتخابات قائمة على 
التمثيل النسبي. وفي حال لم تحظى الخطة الأولى بشعبية كبيرة فقد وضع المودودي 
خطة ثانية» وفيها يعاد تنظيم الهند بحدود كونفيدرالية إلى أربعة عشر إقليمًا هم 
-أجمر » آفده» بلوشستان» شرق البنغال؛ بوبال» دلهي» حيدر آبادء جواراء جونجاد 
مقاطعة عند الحدود الشمالية الغربية ؛ شمال وغرب البنجاب, السند» تونك- سيتم 
منحهم للمسلمين» ومقاطعة كبيرة واحدة هي الرابعة عشر ستكون للهندوس. نفس 
الثلاثئة عشر مقاطعة اقترحها السيد عبد اللطيف  1891(‏ 1971) الذي أشاد المودودي 
بحكمة خطته في إعادة رسم الحدود الطائفية. وفي خلال 25 سنة سيتم تبادل السكان 
بين المقاطعات الإسلامية وجارتهم الهندوسية. تكون الأربعة عشر مقاطعة ملتزمة 
بالكونفيدرالية الهندية» لكن لها السيادة في شؤونها الخاصة©. 
(1) .109-110 .مم :1994 ,#أكمار 
(2) لمزيد من المعلومات عن سيد عبد اللطيف: 

ملكا طنط دع نزهعم لسع سقاكل صا وأعاعمد كه أمععصم عط .1937 .انفطة لاتزرد5 ,تللتمآ 

1 .1943 .انالطة لعئز5 ,كلاآاخآ لمة زماموللا ومتاولوط لوطدوعلئر!؟! ع1" تمدععء-لدطومعلزق] 

قصال .شلا لسة المآ اناطمة لأجيد5 معمواعط ععمعلمو مكعم عغطا وصتعط يعناكوز ممامتلوط 

لوكو دعلمع زه ]1 ,لمعة تمقلدع1 اناطخ وسداستهل8 لمة صتط معءسشاعط لمة ملمقط عه عط درن 

-513 نع مالقا .مماذعلة2 كه أععءزطاناد عط هه كرعمدم لعاعع رمم لصة رتعطلاه عط مه بمطعلة املصطو سول 

.أقعطكة .31 
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هذه المخططات أكدت بوضوح ميول المودودي الطائفية» لكنها كانت في إطار 
هندي. ولن تبقى في هذا الإطار طويلا. في نهاية هذا المقال الكاشف كتب المودودي 
أنه لو تم رفض المخطط الثاني أيضًاء لن يكون أمام المسلمين خيار سوى المطالبة 
بمنطقة للحكم الذاتي» يشترك معه جاره الهندوسي في مسائل الدفاع المشترك 
والاتصالات والتجارة فقط» هذه الفكرة لم تكن بعيدة عن المناقشات الدائرة بين 
حزب المؤتمر والرابطة الإسلامية» ونائب الحاكم في ذلك الوقت. هذه الأفكار 
حول الكونفيدرالية الهندية كانت وسيلة لفهم معتدل أوسع لفكرة الانقسام التي تنجه 
إليها الهند. المودودي ككل المسلمين الطائفين في ذلك الوقت بدأ يشعر أن نطاق 
الاختيارات يضيق. وعندما سثّل بين عامي (1939-1938) عن اختياره لقب دار 
الإسلام لمشروعه في باثاتكوت قال: إنها تعني بيت للثقافة الإسلامية» وليست دولة 
إسلامية» ولو شاء الله قد يصبح الاثنان واحدًا(". 


بظهور الدولة الإسلامية لم يعد يعني المودودي مجمل الهندء كما أنه غادر جنوب 
الهند قبل عامين» بعد أن كان جليًا أنه لا مستقبل للمسلمين في هذه المنطقة. وبعد 
انتخابات عام 1937 » عندما أعطيّ الهنود حكومة محدودة للحكم الذاتي» وعلى مدار 
العقد الذي يليه المودودي مثله مثل كل المسلمين المتدينين المقيمين في مناطق ذات 
أقلية مسلمة» بدأ في الخضوع لإغراء الانفصال. فقد حطمت قسوة الحقيقة حلمه باهند 
إسلامية»» لكن الحديث عن «الهند الإسلامية» قاد بدوره للحديث عن «دولة الإسلامة 
وقاد ذلك بدوره الحديث عن إقليم منفصل للدولة المسلمة. من هذه النقطة فصاعدًا 
أصبحت العلاقة بين الرابطة الإسلامية والجماعة الإسلامية معقدة» بدت العلاقة 
بينهم أنها تتسم بالتنافس والوفاق. لكن وراء التنافس الذي ميز العلاقة بين الأثنين كان 
الأساس لعلاقة تعايش بدأ ينشأ حيث يتشارك الكيانان في النهاية نفس الأفق الطائفي. 

قامت (الجماعة الإسلامية» على فكرة الأمة كتجسيد محض وحصري لرؤية الإسلام 
التي من شأنها أن تمنع التعايش المشترك بين الهندوس والمسلمين. وكان الحزب هو 
وسيلة نشر هذه الرؤية» وبالتالي التحكم في السياسات الإسلامية في هذا الوقت. وتنعكس 
أصداء هذا الاتجاه في التطور الذي شهده خطاب المودودي لاحمًا. التوجه الطائفي هذا 


(1) .110 .م :1994 ,لذفاخ 
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صيغ في خطاب كوني سعى لخدمة مفهوم الأمة في مجتمع منفصل عن مجتمع الهند» 
وكان هذا شكل قومي أكثر منه شكل ديني» جعل هذا أيديولوجية المودودي مرتبطة أكثر 
بمسائل الأمة والانفصالية والسيادة والحدود الإقليمية» وكيف يكون كل ما سبق في إطار 
«الإسلاموية». ومع ذلك كانت فكرة الأمة في حد ذاتها مميزة. 

بعدما تأسست الجماعة الإسلامية أنشأ المودودي مكتب ترجمة مكلف بترجمة 
أعماله إلى العربية. وسرعان ما ترجمت بعد ذلك للفارسية والتركية. وبدا جليًا بعد 
ذلك للمودودي وحدة الهدف الذي يجمعه بالعرب والفرس والترك من المسلمين 
وصور أنشطة جماعته وأفكارها على أنها ذات صلة بحياتهم وظروفهم. هذه الرؤية 
الكونية كانت مغروسة في الجماعة وجزءًا من مهمتها. مع الوقت رسخت جهود 
الترجمة الصورة العالمية للحزب» كما روجت للمودودي على أنه مفكر إسلامي 
عالمي له فضل كبير في تشكيل الإسلاموية عبر العالم الإسلامي. التفاعل بين رؤيته 
الكونية والقومية جعل آراء المودودي إزاء الشؤون الدولية معقدًا جدًا وغامضًا 
أحيانا. على المستوى النظريء كانت أيديولوجية المودودي إسلامية بشكل عام 
شكلا ومضمون وملتزمة بكونية وعالمية فكرة الأمة. لكن على مستوى التطبيق» 
كانت أيديولوجيته تعمل في وسط قومي وطائفيء ألهم أفكارها وشكل التنظيم 
وبرنامجه. وكانت للأيديولوجيات الغربية أيضًا تأثيرًا مهمًا على أفكار المودودي 
بخصوص الشؤون الدولية. كان المودودي دائمًا حريصًا على مقارنة الإسلام 
مع الرأسمالية والاشتراكية» وليس مع المسيحية؛ مما يدل على أنه لم يرى فقط 
الإسلام كنظام اجتماعي وسياسي وأيديولوجيء بل أيضًا كان مشغولا بالقيم والمثل 
المؤسسية الغربية. خطاب المودودي. ككثير من المفكرين الإسلاميين الآخرين» 
كان ينظر للغرب بعين العداء وعدم الثقة. باعتباره قوة شريرة تريد تدمير الإسلام 
وإخضاع المسلمين سياسيًا وثقافيًا. نتيجة لذلك» كان المودودي حريصًا ليس فقط 
على التمكين السياسي للمسلمين» بل وأيضا الحفاظ على ثقافتهم الذاتية. كانت 
«المناهضة للغرب» عاملا قويًا في فهم المودودي للعلاقات الدولية الحديثة» ومع 
ذلك. فهمه للعلاقة بين الإسلام والغرب حدده تفكير دقيق2). 


(1) .1-22 .وم :2000 رقمل 
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مثل حسن البنا (1949-1906)؛ مؤسس جماعة الإخوان المسلمين في مصرء 
نظر المودودي للمجتمعات الإسلامية على أنها معتمدة على الغرب. ضعيفة سياسيّاء 
وضالة ثقافيًا. كان الاثنان في سنواتهم الأولى ضد الاستعمارية القومية» متحولين لفكرة 
الإحياء الديني لاستعادة مجد الإسلام في الداخل وعالميًا. بنوا أفكارهم واهتماماتهم 
على كلا من: حركات الصحوة الإسلامية في القرن الثامن عشر مثل الوهابية» وما 
تبعهم من حركات في القرن التاسع عشر والعشرين في نقد المجتمع الإسلامي. 
كلاهما المودودي والبنا لم يعيدا إنتاج الماضيء عوضًا عن ذلك قدموا استجابة 
إسلامية أيديولوجية وتنظيمية للمجتمع الحديث. عن طريق تطبيق الرؤية والمنطق 
لإحياء روح الإسلام في ظروف اجتماعية وتاريخية معاصرة لمجتمع إسلامي في 
القرن العشرين. إعادة تفسير التراث والمعتقدات لمخاطبة الواقع الحديث. وهم مع 
ذلك ميزوا طريقتهم بأنها حداثة إسلامية وليست «تغريب الإسلام». وإذا شرع بعض 
الحداثيين الإسلاميين في تبني الأفكار والمؤسسات الغربية بدعوى أنها تتناسب مع 
الإسلام؛ فقد قدم المودودي والبنا توليفة جديدة بدأت بالتراث الإسلامي» ووجدت 
إما المعادل الإسلامي أو نصوص إسلامية فيما يتعلق بالمسائل الحكومية» التغيرات 
القانونية» المشاركة الشعبية وإصلاح التعليم. كلا من المودودي والبنا تشاركا نظرة 
معادية للإمبريالية وللغرب» واعتبروه ليس فقط تهديدًا سياسيًا واقتصاديًا بل وثقافيًا 
أيضًا للمجتمعات الإسلامية. التغريب شكل تهديدًا للهوية والاستقلال ونمط 
الحياة الإسلامي» والتغلغل الديني والثقافي للغرب في (التعليم» القانون» العادات 
والقيم) كان أكثر ضررًا على المدى الطويل من التدخل السياسي» لأنه يهدد هوية 
وبقاء المجتمع المسلم ذاته. بالنسبة لهم» كان الإسلام يحقق الاكتفاء الذاتي» منهج 
حياة شامل» وبديلا أيديولوجيًا يغني عن الرأسمالية الغربية والماركسية» وبالرغم من 
معاداتهم للتغريبء لم يكونوا ضد التحديث. فقط انخرطا كلاهما في تنظيمات حديثة 
وأبنية مؤسسية» قدمت خدمات تعليمية ورعاية اجتماعية» واستخدموا التكنولوجيا 
الحديثة في الاتصال الجماهيري لنشر رسالتهم وحشد الدعم الشعبي لها. كتب 
المودودي على نطاق واسع ومنهجيء مدللا أن الإسلام دين شامل لجميع مناحي 
الحيأة. مواضيع المودودي المتعددة عكست رؤيته الكاملة: الإسلام والدولة. 
الاقتصاد. 5 ؛ الثورة والنساء. رسالتهمء بالرغم من أن جذورها تصل للوحي 
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والمصادر الإسلامية؛ إلا أنها كتبت لجمهور القرن العشرين» معالجة مشكلات 
الحداثة» محللة العلاقة بين الإسلام والقومية» الديمقراطية» الرأسمالية» الماركسية» 
سوق المالء التعليم؛ القانون» المرأة» العمل» الصهيونية والعلاقات الدولية0©. 

عندما تم تقسيم الهند عام 1947) تم تقسيم الجماعة الإسلامية هي الأخرى إلى 
وحدات في الهند وباكستان وكشميرء تتشارك الوحدات أيديولوجية المودودي لكنها 
كانت تعمل من خلال هياكل تنظيمية مستقلة» في إطار الحكم الوطني الذي تخضع 
له برر المودودي هذه الخطوة بالقول إن كل منظمة ستواجه الحقائق السياسية 
المختلفة في ظل ظروف وطنية منفصلة» ولا يمكن ضبطها في الصراع الدائر بين 
الهند وباكستان. وبالتخلي عن قيادة الجماعة الإسلامية في الهند قسَّم «الأمة» الجنينية 
على أساس الحدود القومية. تخلى المودودي عن فكرة «الأمة» أمام واقع تطور دولة 
قومية جديدة في المنطقة؛ وفي سنوات لاحقة» ستظهر جماعات إسلامية في سي رلانكا 
وبنجلاديش منفصلة عن بعضها وعن الجماعة الإسلامية في الهند وباكستان أيضًا. 


تحليل القانون والدستور الإسلامي2) 

إذا استثنينا «التمهيد»ء الذي وضعه المؤلف. و«المقدمة»» التي كتبها خورشيد 
أحمد» رئيس التحرير والمترجم» والفصول الستء فإن هذا العمل ينقسم إلى قسمين: 
«جوانب الشريعة الإسلامية» (ثلاثة فصول)؛ و«الفكر السياسي والدستوري في 
الإسلام» (سبعة فصول»» وبالتوازي مع المؤتمرات التي عقدها الكاتب والمقالات 
اللاتي قدمها للقارئ» ومنها: «الشريعة الإسلامية» (6 كانون الثاني/ يناير 1948)» 
«التشريع والاجتهاد في الإسلام؟ (كانون الثاني/ يناير 1958)» «كيفية تطبيق الشريعة 
الإسلامية في باكستان؟؛ (19 شباط/ فبراير 1948)» «النظرية السياسية في الإسلام؟ 


(1) .129-135 .مم :1999 ,05110طكعر 
(2) معظم المواد العلمية المتعلقة بالمودودي تم نجميعها في مجلد واحد وترجمها للإنكليزية خورشيد أحمدء وهو 
أحد أعضاء وقادة الجماعة الإسلامية في باكستان ونشرت بعنوان «هونانا)ناكده© لمة عامط عتصقاذا 156» 
كذلك جمعت خطب المودودي تحت هذا العنوان» وقدمتها كلية القانون في لاهورر في مطلع عام 48 وقد 
نشرت أصلا في عام 41955 في كراتشي؛ من قبل الجماعة الإسلامية : والطبعة الثانية عام 1960. الطبعة المستخدمة 
هي من الطبعة الثانية لسئة 1960 
لنة 160 أقتطقط) رتنه ثانا أتاكده0) لصة نهآ عتصهاأك1 ع8 .1960 .ها أطخ لتتززة5 ,1اناطنا1/14 
.2)1015ء 1أطناظ عتسةاذ1 :عو تلهرة .لعسطفم لتطكسس14 زط 0لعأثلء 
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(تشرين الأول/ أكتوبر 1939)»: «المفاهيم السياسية في القرآن؟ (توليفة من فكره كما 
ورد في «تفهيم القرآن» «تعليقًا على القرآن» والتي بدأ الكاتب فيها عام 1948» ونشرت 
في ستة مجلدات بين عامي (1951 و 1972)» «المبادئ الأساسية للدولة الإسلامية؛ 
(تشرين الثاني/ نوفمبر 1952)) «أساسيات الدستور الإسلامي» (تشرين الثاني/ 
نوفمبر 1952)) «حقوق غير المسلمين في الدولة الإسلامية» (آب/ أغسطس 1948)؛ 
«مشكلة الناخبين» (1955): «بعض المقترحات الدستورية» (آب/ أغسطس 1952). 

لو أخذنا في الاعتبار نطاق هذا البحثء فإن التحليل قائم على (النظرية السياسية 
في الإسلام» (تشرين الأول/ أكتوبر 27)1939؛ «الشريعة الإسلامية» (6 كانون 
الثاني / يناير 20)1948: «حقوق غير المسلمين في الدولة الإسلامية» (آب/ أغسطس 
8 » حيث يركز الكاتب على ما يراه «الدولة الإسلامية» المفهوم الذي ظهر 
وتطور في كتاباته على مدار حياته. النصوص الأخرىء كما «الملاحق»» تتعامل أساسًا 
مع المشاكل المتعلقة بوضع دستور لباكستان؛ بين عامي 1952 و 1956» وهي خارج 
نطاق بحثنا هذا. 


مبادئ ومؤسسات وخصائص الدوئة الاسلامية 

الحاجة والمبرر لإقامة الدولة الإسلامية» بالنسبة للمودودي؛ تنبع من طبيعة النظام 
العالمى. بالتالى» فإن الدولة الإسلامية جزء من عقيدة متكاملة واسعة النطاق» حيث 
يكون المبدأ الأساسى المؤسس للدولة هو الحاكمية لله الخالق. يعتمد المودودي في 
ذلك على #الاخطانه الخاصة؛ وعلى القرآن الكريم الحاكم لكل شيء. القرآن الذي هو 
في حد ذاته إرادة الله» الذي نظم كل شيء» رفع السماء فوق اللأرض» وجعل الليل يتبع 
النهارء وما إلى ذلك. فكل شيء مقدر بمقدارء كل شيء يتبع قانون إلهي» بما في ذلك 
مسار الإنسانية باستثناء بعض المسائل الاجتماعية والأخلاقية. قد يستمتع بعض البشر 
بفكرة الاستقلال والحرية لبعض الوقت. لكن الحقيقة أن الله هو المدبر لكل شيء©. 
)!١(‏ .123-152 .مم :1960 ,1دآنآ ناذالا 
(2) .40-70 .مم :1960 ,1نآطناهالا 


(3) .273-299 .مم :1960 ,01لاظناشالا 
(4) .197-200 لهة 183-188 .مم :1999 ,58لام5 
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وفيما يتعلق بهذاء فإن النظام الكوني يسير ضمن الإرادة الؤلهية» ولا يحيد عنهاء ولذلك 
فإن الإسلام يعني؟ أو أن تكون مسلمًا يعني؛ أن تستسلم لربوبية اللّه. فالبشر هم وحدهم من 
بين كل المخلوقات الذين منحوا حرية الاختيار إما الاستسلام لربوبية الله أو لا0». 

بالنسبة للمودوديء الدولة الإسلامية هي الأداة التي تستطيع تطبيق رؤية الإسلام 
للحياة» والتى بالنسبة للمودودي. تعتبر رؤية شاملة إصلاحية تهدف لنشر الفضائل 
والقيم. وهذه الدولة هي المختصة بالقضاء على الشرور من المجتمع» ووضع نظام 
يفضى إلى راحة الإنسان©. 

يجادل المودودي بأن جميع وجهات النظر العالمية يمكن تقسيمها إلى موقفين 
أساسيين متعارضين: أحدهما: أن نقبل بمبدأ الحاكمية لله وأن الله هو المشرع. 
الأخرى: هي التمرد على الله. وبالنسبة له الإسلام دين عالمي شاملء يوضح طبيعة 
الله؛ ومكانة الإنسان ووضعه في الكون. والطريقة التي خلق بها الكون. كهيئة وكنظام؛ 
وضح كذلك أنماط سلوك البشر في إطار الجماعات الاجتماعية» وانطلق منها إلى 
العلاقة الأكبر بين الإنسان والنظام الكوني©. 

واستندت الدولة الإسلامية على أربعة مبادئ: 

« الاعتراف بأن الحاكمية لله 

ه سلطة النبي. 

« هذه الدولة هي ممثل الله. 

« تدير الدولة شؤونها اعتمادًا على مبدأ «الشورى6. 

فالمبدأ الأول للدولة الإسلامية هو أن الحاكمية لله. ومعنى هذه الحاكمية أن الله 
وليس الإنسان هو مصدر التشريع في المجتمع المسلم. السيادة والحكم لله وحده رب 
كل شيء؛ وليس من حق أي إنسان أن يشرع القوانين في ملك الله وإن حدث فلا طاعة 
لمخلوق في معصية الخالق. فالسلطة والطاعة لله وحده©. 
(1) 46-49 .مم :1960 ,1داناط ناما 
(2) .216-217 .مم :1999 ,طظلتالامع 


(3) .180-183 .مم :1999 ,لاطاعلامه 
(4) .145 لهة ,136-138 ,50 .مم :1960 ,آططناطاتلافاز 
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بالنسبة للمودودي» لا أحدء سواء كان ملكء. أو طائفة من الناس» ولا الناس ككل» 
وحتى الدولة لهم الحق في تشريع أي قانون. الله هو صاحب السلطة الفريدة والمطلقة. 
فلا يوجد أي تشريعات مستقلة عن إرادة الله في الدولة الإسلامية» وليس من سلطة 
أحد تغيير ما شرعه الله. فقد منع القرآن أي شخص من تغيير ما قدّره الله ورسوله. 
لذلك» فقد قامت الدولة الإسلامية على الشريعة التي أنزلها الله على رسوله. فما تقره 
الحكومات أو السلطات من قوانين يعتبر شرعيء بقدر ما يتفق مع الشريعة الإلهية» أو 
ينبيعث منها. وإذا تجاهلت الحكومة الشريعة الإلهية» فلا طاعة لها(©. 

اعترف المودودي أن مفهوم السيادة صعب فهمه وسبب ارتباكًا شديدًا للمنظرين 
السياسيين. وقال أن السيادة كمفهوم: «هو المفهوم الأكثر إرباكًا في العلوم السياسية». 
يرى المودودي أن المشكلة نشأت عندما حاول البعض تحديد موضع السيادة بشكل 
خاطىع: «حاول الفلاسفة السياسيون وضع سقف لسيادة الله على الإنسان» من يطبقها 
وتطبق على من» هي بالتالي غير مناسبة»0. يعزي المودودي السيادة الحقيقية لله 
سبحانه الخالق» الرزاق» مدبر الكون. يستند المودودي على تفسيره وتحليله لكلمتين 
في القرآن (الرب) و(الإله) «السيد والمشرع»» تتبع المودودي سبب بؤس الكثير من 
البشر ووجد أن مصيبتهم تكمن في نزوع بعض البشر للسيطرة على البعض الآخرء 
بتنصيب نفسهم آلهة وأربايًا أو من خلال استثمار الرموزء المشاهيرء الأحزاب 
السياسية» الشعوب. الأيديولوجيات. .. إلخ. اعتبروا نفسهم آلهة وتلاعبوا بغيرهم 
من الناس لتحقيق منافعهم الخاصة. 

هذه المشاكل» سواء القضايا النظرية أو النتائج الوخيمة لسوء فهم مفهوم «السيادة»؛ 
تم تفاديها تمامًا في الدولة الإسلامية التي تضع حاكمية الله فوق كل شيء. فكل 
مسألة قانونية في الدولة الإسلامية يجب أن ترد للشريعة الإلهية» ولسنة الرسول عله 
كسلطات مطلقة. وهكذاء فإن الشريعة الإسلامية هي المصدر الأساسي للتشريع؛ والله 
هو المشرع الوحيد. 

(1) .138 همه 46-48 .مم ,1ن طناذاا 


(2) .177-178 .هم :1960 ,1هتناطتا ها 
(3) .128-135 .مم :1960 ,اطناطناخاة 
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المبدأ الأساسي الثاني للدولة الإسلامية بالنسبة للمودودي» هو سلطة النبي. 
يرى المودودي أن محمذا يه كشخص وكنبي يجب السير على سنته فقد اجتمعت 
فيه الحالتان الإنسانية والنبوية» وتداخلتا دون تمييزء فأصبح النبي َه يعيش حياة 
روحانية» هي في حد ذاتها منهج يجب اتباعه. فالأنبياء جميعهم كانوا ممثلي الرب 
في الأرض» ومن هذا المنطلق كان لهم حق ممارسة السيادة التشريعية والسياسية!). 
ولهم علينا حق الطاعة من منطلق الآية: «مّن يطِع الرَسُولَ هَقَدْ مد أَطَاعَ أله لَه 24. بذلك» 
تصبح السنة أحد مصادر التشريع المطلقة©. 

المبدأ الأساسي الثالث في الدولة الإسلامية هو مكانتها باعتبارها ممثلة لله في 
الأرض. فالدولة لا تشرّع أو تسن القوانين وفق هواهاء بل كوكيلة للرب الأعلى. 
ومرة ة أخرى؛ : 0 7 لهذا المبدأ قرآني أيضاء في سورة النور « وََدَ أمَه لذبن 
مثو مك يدوأ ضيحت لَسسَْلِفئَهُرٌ في الْارضِ حكمًا اسلف اليرت من 
3ك 2 20100 مثا يَحَبْدُوتَنٍ لا 
شروت 3 ب ب نكا رن سكا مد مك رقي هم الْمسِعُونَ 4 حيث تكلم الله عن 
تعيين خلفاء أو وكلاء في الأرض. لذلك فمن الطبيعي تسمية الدولة الإسلامية 
«دولة الخلافة» لأن هذه فعلا طبيعتها. على المستوى الدنيوي. فالدولة الإسلامية 
مقارنة ببقية الدول تعتبر دولة ذات سيادة» حيث إنها تمارس سيادتها داخل حدود 
الأراضي التي تسيطر عليها. ومع ذلك فإن هذه السيادة لا تحكم إلا بما شرع الله 
ولا تذهب لما هو أبعد منها. علاوة على ذلك. استثمر القرآن فكرة الاستخلاف 
كرابطة مواطنة بين كل سكان الدولة الإسلامية. فأصبح الحكم حق لكل المؤمنين 

في المجتمع الإسلامي. ليس هناك استثناء أو تمييز لصالح أي فردء أسرة» فئة» 
طبقة على أخرى. كما أن هذا المجتمع لا يسمح بالتقسيم الطبقي» فلا توضع 
عوائق أمام أي شخص على أساس السب ال الحالة الاجتماعية أو الو ظيفة!». بدلا 
من ذلك. تفسح الدولة المجال دون قيد ليحقق كل شخص ذاته؛ ودائمّاء وبطبيعة 
(1) .276 .وم :1960 ,1طناطانافاز 
(2)_سورة التساءء الاية: 80 


(3) .193-197 .مم :1999 ,880 لام5 
(4) .148-149 .مم :1960 ,1«تأطتافاة 
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الحال» ضمن إطار لا يتعارض مع الشريعة الإلهية. فلا مجال لديكتاتورية فرد أو 
مجموعة أشخاص. 

يعتبر المسؤول الرئيسي في الدولة الإسلامية هو الإمام» الخليفة» الأمير وهو رأس 
السلطة. وهو المسؤول الأول عن مسار الدولة» وموضع السلطة الحقيقي'» فهو 
كخليفة ممثل الله على الأرضء وفي نفس الوقت هو ممثل الشعب المسلم. ويحصل 
الخليفة على هذه المكانة ليس لأنه من أسرة أو قبيلة ذات وضع خاص» بل لأنه ينقد 
شرع الله ويدير شؤون المجتمع» لذلك. فهناك قيود على سلطته وتصرفاته فأولًا 
وقبل كل شيء يجب أن يتصرف وفق الشريعة الإسلامية» وأن تكون حالته الصحية 
تتحمل الأعباء الهائلة التي سيتحملها. بالتالي لا يوجد في الدولة الإسلامية أحزاب أو 
معارضة سياسية» لأن سياسة الدولة تنحرك لإشباع احتياجات السكان. وبالتالي؛ لا 
يوجد حاجة لأن يكون هناك انتخابات على فترات منتظمة أو تغيير في الإدارة. ووفمًا 
للمبادئ العامة» فالحكومة تدار من خلال التشاور» وسيتم اختيار» تعيين» انتخاب 
(الثلاث كلمات موجودة) من خلال عملية تشاورية. يؤكد المودودي في النهاية أن 
الإسلام لم يضيق أفق الإمكانيات عندما وضع طريقة معينة لاختيار القائد. فقد تختلف 
الطرق باختلاف الظروف والأوقات» كما حدث أثناء اختيار الخلفاء الأربعة بعد وفاة 
النبي. فالمهم عند الاختيار هو أن يحصل الخليفة الجديد على بيعة الأمة وسيحدث 
هذا لو توافرت فيه ثلاثة شروط: أولا: أن يكون الخليفة قد بايعه الناس» فلا يحق لأي 
شخص مهما كان أن يفرض نفسه خليفة على الأمة. ثانيًا: الاستخلاف ليس حصرًا 
على طائفة بعينها. ثالًا: أن يكون الاختيار قد تم دون إكراه!©. 

أما بالنسبة للمؤهلات المطلوبة في الحاكم» فهي تعتمد على شخصيته الدينية 
والأخلاقية. فالهدف من عملية الاختيار في الدولة الإسلامية يكمن في أن يقع 
الاختيار على الشخص الأفضل. ويقصد المودودي بالأفضل ليس فقط الشخص 
الأكثر مهنية وقدرة على إدارة الدولة؛ بل أيضًا الخلوق المعروف عنه التقوى والورع. 
فإذا كان الإخلاص ضرورة لكل من يعمل في مؤسسات الدولة الإسلامية» فهو بذلك 


(1) .257 .م :1960 ,21اتاداناماا 
(2) 252 .م :1960 ,1ماناناتنافلة 
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ضرورة ملحة وبشكل مضاعف للقائد المسؤولء عن إدارة هذا الهيكل ككل. لهذا 
السبب» يتم استبعاد كل من يسعى للمناصب التنفيذية والتشريعية في هيكل الدولة. 
فالسعي لمنصب ما دليل على الجشع وتعظيم الذات عند الفرد» وهذا يتناقى كليًا مع 
الخوف من الله ويدل على أن الشخص غير أهل للثقة. وهكذاء لا يوجد في الدولة 
الإسلامية حملات انتخابية أو منافسة وسباقات بين مرشحينء الفرد تؤهله سمات 
موضوعة سلفًاء وليس من حقه أن يذكي نفسه. بل يتم اختياره لشغل منصب ما. ومن 
الناحية القانونية يجب أن تتوافر في المرشح أربع شروط: أولا: أن يكون مسلمّاء 
ثانيًا: أن يكون ذكرّاء ثالئًا: أن يكون بالعًا عاقلاء رابعًا: أن يكون مواطنًا من الدولة 
الإسلامية. ومع ذلكء الشروط الأربع المذكورة هي مجرد تمييز للحدود القانونية 
الواجب توافرها في المرشح لقيادة الدولة الإسلامية؛ الأكثر أهمية كان مدى وعي 
المختار بطبيعة الحكم الإسلامي» وعمق معرفته بما يقتضيه إقامة هذا النظام. 

كذلك تعتبر العديد من المواصفات والشروط الواجب توافرها في الخليفة مطلوبة 
في المؤسسات التشريعية والتنفيذية. فالغرض منها هو إعطاء النصح فيما يخص 
شؤون المسلمين. وهذه الهيئات يتم اختيارها وفقا للإرادة العامة نوعًا ماء لكن طريقة 
اختيارها غير محددة”'". أثناء حكم الخلفاء الأربعة الأوائل لم يتم انتخاب مجلس 
شورى» ويعزي المودودي هذه الحقيقة التاريخية لاختلاف الظروف والزمان©. 
فالمهم حول عملية الانتخاب هو أن تفضي هذه الانتخابات إلى اختيار الأصلح 
والأفضل مهما كانت الوسائل التي سيتحقق من خلالها هذا الهدف. وعلى نهج 
الحاكم» يجب أن يكون أعضاء مجلس الشورى أهل ثقة؛ مسلمين صالحين؛ ذكورًاء 
بالغين» وما إلى ذلك - وليسوا مجرد سعاة للسلطة. 

وفيما يخص نطاق التشريع في الدولة الإسلامية» ذهب المودودي إلى مؤهللات 
مثالية لأعضاء مجلس الشورى. ويمكن اعتبار المؤهلات والصفات الواجب توافرها 
في الخليفة على أنها مطلوبة أيضًا في أعضاء مجلس الشورى. يقول المودودي: أن 
على العضو في هيئة الشورى كممثل للأمة الإسلامية»”© أن يكون واثقًا تمام الثقة في 
(1) الفناطناطل, 0691: م 182. 


(2) .255 .م :1960 ,آداتادانافاة 
(3) .80 .م :1960 ,0101ادانا فالا 


156 الإصلاح الإسلامي في الهند 


الشريعة» وعلى أتم الاستعداد لتطبيقها. أن يكون كذلك على علم باللغة العربية لفهم 
معاني القرآن واشتقاق أحكام السّنة. أن يكون على بصيرة بالأحكام سواء التفصيلية 
أو العامة في التشريع. كذلك يجب مراعاة أن يكون العضو عارفا بآراء ووجهات نظر 
المجتهدين من الأجيال السابقة. هذه المعرفة الإسلامية» والتي هي أساس كل شيء 
آخر» يجب أن يوازنها علم بظروف الزمان وطبيعة المكان. ولكن حتى الآن لا زالت 
السمة الأساسية الواجب توافرها في العضو هي أن يكون حسن السيرة والسلوك. 
لأن القوانين الوضعية التي يضعها الفرد من نفسه لا تبعث على الطمأنينة في نفوس 
الرعية. كذلك فمن المهم أن يكون أعضاء مجلس شورى المسلمين رجالا يتمتعون 
بثقة الناس» وليسوا رجال الحاكم. 

لذلك. فوظيفة المشرع هي إيجاد القانون وليس استحداثه» وحتى استحداث 
القانون وضعت عليه حدود صارمة'". فيجب توافر الشروط التالية ليكون من حق 
المشرع استحداث قانون: أولا: تفسير ثانيًا: الحالات التي لم تضع الشريعة فيها 
حكمًا لمسألة ماء فيخرج الحكم قياسًا على مسألة مشابهة في ظروف مشابهة. ثالمّا: 
الاستدلال بمبادئ الشريعة العامة في الحالات التي لم تقدم فيها الشريعة حكمًا 
محددًا. رابعًا: (الاجتهاد) ويكون في الحالات التي لم تقل الشريعة فيها أي شيء» 
ولم ينزل الله بها أمرء وثّرك الباب مفتوحًا أمام الناس ليضعوا الحكم المناسب. ويكون 
مجلس الشورى إلى جانب الحاكم يقدم له المشورة» ويرى المودودي أن رأي مجلس 
الشورى في النهاية ليس لا للخليفة ولا للناس©. 

يصبح عندئذٍ بذلك الخليفة في الدولة الإسلامية هو ولي الله ضمن مجتمع؛ كل 
فرد فيه خليفة الله في أرضه. ويحكم هذا الخليفة فقط لأن بقية الخلفاء وكلوه. وهذا 
الخليفة مسؤول أمامهم من ناحية» وأمام الله من ناحية أخرىء كما أن بقية الخلفاء 
في الدولة مسؤولين أمام الله. ويكون هذا الخليفة مسؤول عن تطبيق شرع الله ولكن 
ليس من صلاحيته التدخل وأن يملى على الناس ماذا يأكلون, أو ماذا يلبسونء أو ماذا 


(1) .77.م :1960 ,أطناطنا فالا 
(2) .106-133 .وم :1983 ,15لهطم 
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يكتبون أو ماذا يعلمون أبنائهم'. فكل نزواته الشخصية لا تمثل شيء كونه مجرد 
وكيل خلفاء الله في الأرض. وهكذاء هذا «الوكيل الشعبي» هو أساس الديمقراطية 
في الدولة الإسلامية» والناس هم أصحاب السيادة الشعبية©©. والتطبيق العملي لفكرة 
الوكالة هذه أن الحكومة الإسلامية في الدولة الإسلامية لا تتشكل إلا بقبول كل 
الناس» أو على الأقل معظمهم,؛ وتستمر بقدر ما تمتعت بثقة الناس. 
المبدأ الرابع في الدولة الإسلامية الذي يقوم عليه الحكم هو الشورى بين الناس في 
تسيير أمورهم. فبينما لم يضع الإسلام شكل مؤسسي للطريقة التي تنم بها الشورى» 
تارك الأمر للمجتمع ليحدد أفضل وأعدل الوسائل لتحقيق ذلك؛ بالشكل الذي يتناسب 
مع كل مكان وزمان. إلا إنه أصر أن يأخذ رأي كل من يخصه الأمر إما بشكل مباشر أو 
عن طريق من بيده الأمر من أهل الثقة. الأكثر من ذلك؛ يجب أن يدلي الفرد برأيه دون 
أدنى إكراه ولا ترهيب» خلاف ذلك لا يعتبر الأمر شورى إطلاقًا. وأول تطبيق عملي 
للتشاور في المقام الأول هو اختيار رأس الدولة» بحيث لا يصبح هناك أي استبداد أو 
ملكية أو ديكتاتورية في السياق الإسلامي. كان هناك حكمة أخرى من وراء إقرار مبدأ 
الشورى وهي تجريد الحاكم من حق وضع الدستور بالشكل الذي يناسبه اعتمادًا على 
سلطانه المطلق» لأنه إن كانت سلطاته مطلقة سيكون من الصعب السيطرة عليه©. 


طبيعة الدولة الإسلامية كديمقراطية دينية 


بالنسبة للمودودي» تعتبر الشروط التى وضعتها الدولة الإسلامية لمبدأ الشورى 
هي نفسها دليل أن الدولة الإسلامية دولة ديمقراطية. يقول المودودي أنه ربما أفضل 
اسم ممكن أن نطلقه على الدولة الإسلامية هو اسم: «مملكة الله وهذا الاسم قدمته 
اللغة الإنكليزية في كلمة «ثيوقراطية 'ا2)8600586». ومع ذلك» تختلف الثيوقراطية 
الإسلامية تمامًا عن التجربة المريرة التى عاشتها أوروباء حيث حكمت فئة كهنوتية 
(1) إشارة قوية إلى الطبيعة الشاملة للدولة الحديثة» وربما إلى الإصلاحات التي كتبها مصطفى كمال أتاتورك في 
الجمهورية التركية الجديدة» وحالة السكان المسلمين تحت الحكم الروسي السوفياتي؛ وأوضاع المسلمين تحت 
الحكم البريطاني في الهند» والنفوذ المتنامي لحزب المؤتمر» الذي ساواه المودودي بالقومية الهندوسية. 
(2) .209-212 .مم :1999 ,لاظطلافذ :278 لهة 150-151 .مم :1960 ,1([نامالافالا 
(3) .280 .م :1960 ,آطناطناخاح 
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ميزت نفسها عن بقية السكان» مارست سلطة مطلقة وقوانين وضعية نسبوها لله فألهوا 
أنفسهم وفرضوا هذه الألوهية على عامة الناس. هذا الشكل من أشكال الحكم ليس 
إلهي في شيء بل شيطاني. خلافا لذلك. الثيوقراطية الإسلامية لا يحكمها أي فئة 
دينية معينة متميزة عن عوام الناس» بل يشارك الجميع في الحكم بما في ذلك الناس 
العاديون. فالأمة الإسلامية كلها تشارك في إدارة شؤون الدولة وفق كتاب الله وسنة 
رسوله. ولو سمح لي باستخدام مصطلح جديد سأسمي هذه (ثيو- ديمقراطية؛» 
نظام حكم إلهي ديمقراطيء لأنه في ظل هذا الحكم أعطيّ المسلمون سيادة شعبية 
محدودة تحت سلطان الله. وبالنسبة للمودودي» هذه «الثيو- ديمقراطية» لا يمكن 
مقارنتها مع أي نظام حكم عرفته الإنسانية يومًا. فهي تقوم على مبدثين: سيادة اللفى 
واستخلاف الإنسان. فيُطلق عليها ثيوقراطية لأنها تقوم على الحاكمية بأمر الله ولا 
خروج عن أمره. وهي في نفس الوقت ديمقراطية لأنها جعلت كل فرد مسلم خليفة 
الله في أرضه. وطالبته بالتشاور الدائم لإدارة المجتمع. فكما يقول المودودي: يتمتع 
المسلمون بسيادة محدودة بموجبها يحق لهم عزل الخليفة والإدلاء برأيهم في كل 
سياسات الدولة. ويوجد حل لكل المسائل الإدارية والمختلف عليها في الشريعة التي 
بلا أدنى شك ستحكم بين الناس فيما اختلفوا فيه. ويحق لكل مسلم قادر على الإدلاء 
برأيه في مسائل الشريعة الإسلامية أن يدلي برأيه في الشريعة عندما يكون رأيه مطلوبًا 
وضروريًاء بهذا تصبح الثيوقراطية الإسلامية ديمقراطية!". 

من بين الخصائص المميزة التي نسبها المودودي للدولة الإسلامية وتحتاج إلى 
تمحيص ونظر: عالمية الدولة التي تحتضن الجميع؛ وطابعها الأيديولوجي. فالغرض 
من الدولة الإسلامية هنا يظهر بشكل سلبي بقدر ما يظهر بشكل إيجابي» ويصبح الهدف 
من الدولة هنا ليس فقط منع الاستبداد» ووضع حد للشرور بكل أشكالهاء وحماية 
الدولة أراضيهاء بل وبشكل أساسي أيضًا تحقيق العدالة الاجتماعية» وتشجيع كافة أنواع 
الفضائل. ولتحقيق هذه الغاية» كان لا بد من الحصول على سلطة سياسية» ومن أجل هذا 
برر استخدام الدولة لكل طاقاتها من سلطة» دعاية وتعليم... إلخ» لتحقيق هذه الغاية. 
بتحريك من هذه الغايات لن تسمح الدولة لنفسها بتجاهل طبيعة حياة قطاع عريض من 


(1) .139-140 .مم :1960 ,211121آلافاز 
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السكان على أرض الواقع. فنهج الدولة عالمي شامل: «مجال نشاطها يتداخل مع حياة 
عوام الناس.. وفي هذه الحالة لا يكون للناس القدر من الخصوصية الذي يحتاجونه»”". 

خلاصة القولء الدولة كما يراها المودودي دولة شمولية» ويرى المودودي أن 
هذا حق الدولة» بل مهمتها الإلهية بسط السيطرة: اعتمادًا على مبادئ أخلاقية ودينية 
مناسبة» وهذا مُقدم حرفيًا على كل شيء. ويمثل التراجع عن هذه الحدود وبقاء 
الناس بعيدًا عن سيطرة الدولة نوع من إنكار الألوهية. وفي الجدل حول مدى سلطة 
الحكومة؛ كان المودودي مع أن تبسط الحكومة سيطرتها كليّا على الرعية. واعترف 
المودودي نفسه أن هناك تشابها بين الدولة الإسلامية والدول الشيوعية والفاشية 
الحديثة» من حيث أن تحقيق المصلحة يتطلب قدرًا من الاستبداد» لكنه ميّر بين 
نوعين من الشمولية: أحدهما جيد» والآخر سيء في مملكة الله. 

ويؤكد المودودي للقراء» أن الشمولية الإسلامية لا تقمع الحريات الفردية 
للأشخاصء كما لم تقمع القيود المفروضة على السيادة الشعبية» أي: من الحريات 
بل حمتها. ولا يمكن التلميح بأي نوع من الدكتاتورية في الدولة الإسلامية» فهي دولة 
شمولية ثيو- ديمقراطية فقط. وبالمقارنة مع الدول الديمقراطية التي تركز على حرية 
الإنسان من جهة» والدول الشمولية التي تقمع الحريات من جهة أخرىء يعتبر الإسلام 
وسطا بين الاثنين» جمع كلا منهم بشكل يتوازن مع الآخر لإقامة نظامه السياسي؛ وفي 
الوقت نفسه تجنب التجاوزات وأوجه القصور". 

تشمل الحريات الفردية» على ما يبدو طريقة اللبس والكلام والتعليم والتي ذكرت 
أعلاه في الجزء الخاص بحدود سلطة الحاكم. من ناحية أخرىء يمكن أن تندرج هذه 
الأعمال تحت بند المسموح والجائز في الشريعة الإسلامية» أو غير المكروهة؛ وهذا 
الجائز في الشريعة الإسلامية له مجال واسع جدًا حتى الآن. 

فيما يتعلق بحقوق الإنسان أيضاء أشار المودودي إلى بعض القيود المفروضة على 
سلطة الدولة الشمولية: لا تستطيع الدولة سلب حياة أو ممتلكات أو كرامة أي مواطن 
(1) .145-146 .جم :1960 ,1ناطناهاة 


(2) .146 .م :1960 ,10121 مآتافاة 
(3) .152 .« :1960 ,آطناماتافاة 
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ما لم يكن هناك في الشريعة الإسلامية ما ينص على ذلك» لا يمكن حبس أي شخص 
دون سببء والحبس يكون في إطار قانوني وبتوافر إجراءات قانونية معينة» لا يمكن 
للدولة أن تضع قيودًا على حرية الرأي والاعتقاد» ويسمح للناس بممارسة شعائرهم 
في مجموعات منظمة بشكل سلميء وتنظيم الاجتماعات ومناقشة الأيديولوجيات 
دون فرضها بالقوة"". 

مايميز الدولة الإسلامية أيضًا عن غيرها من الدول هي كونها دولة «أيديولوجية: © 
بمعنى أن كل هؤلاء الأشخاص الذين يسلمون نفسهم لله تجمعهم رابطة الدين» ومن 
هنا ينشأ المجتمع المسلم. لذلك» فهو مجتمع أيديولوجي ‏ وهو مختلف كليًّا عن أي 
مجتمع آخر نشأ نتيجة صراع أعراق أو تمييز عنصري أو حادثة ما. 


حقوق غير المسلمين في الدولة الإسلامية ومسألة حقوق الإنسان 

من وجهة نظر المودوديء أواصر الأخوة التي تجمع مواطني الدولة الإسلامية 
هي الأيديولوجية الواحدة التي يحملونها. تهدف هذه الأيديولوجية إلى تكوين 
مجتمع موحدء والدولة هي الوسيلة التي تحقق من خلالها الأيديولوجية هذا الهدف. 
يأتي ذلك بعد أن أكد أن للدولة أيديولوجيتها التي يد يتحتم عليها حمايتها ضد كل من 
يحاول العبث بها. ويجادل المودودي بأن لكل دولة أيديولوجية أخرى تفعل تمامًا 
مثل ذلك ضد كل من يحاول العبث بالمبادئ المؤسسة للدولة. فالدولة الإسلامية لا 
ا او 0 
فليؤمن ومن شاء فليكفر» وكل رعاياها بغض النظر عن معتقدهم يتمتعون بحماية 
الدولة. لكن الدولة لن تسمح لأحد بالعبث في أسس الدولة سواء من الداخل أو من 
الخارج. 

على أي حالء لم يكتب المودودي بغزارة عن حقوق الإنسان. وما كتبه بعد 
ذلك كان في مرحلة متأخرة من حياته الفكرية. حتى أن المفاهيم المتعلقة بالحريات 
(1) .266-268 .وم :1960 ,اناا تاهالا 


(2) .274 .م :1960 ,آماناطتناذالا 
(3) .48 .م :1960 ,1مطاناط تاماخ 
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وحقوق الإنسان لم تكن ذات صيت في الغرب في الوقت الذي تشكلت فيه وجهات 
نظر المودودي عن السياسة وفن الحكم. وتناول المودودي نفسه هذه المفاهيم فقط 
عندما واجهت الدولة الإسلامية اتهامات بالميل للاستبداد واضطهاد الأقليات. 
ما يثير الاهتمام هو أن معالجة مسألة حقوق الإنسان عند المودودي كشفت عن 
الميول الشمولية للدولة في إطارها العالمي. يقول المودودي: أن حقوق الأقليات 
في الدولة الإسلامية هي تلك المنصوص عليها في الشريعة (حقوق أهل الذمة)؛ 
وألمح المودودي أن النظام الذي اتبعته الدولة العثمانية على أسس طائفية يشبه لحد 
كبير النظام الإسلامي. وقبل أن ينتقد أحد التقسيم الطائفي للدولة الإسلامية على 
أساس مسلمين وغير مسلمين» واعتبار غير المسلمين طبقة أدنى من المسلمين» لم 
يقدم المودودي أي تبريرات. لم يأت المودودي على ذكر أن هذا التقسيم بنص من 
الشريعة الإسلامية» بل برر ذلك مستخدمًا مفاهيم الدولة الغربية عن الدولة وحقوق 
الإنسان. يجادل أيضًا أن الدولة الإسلامية لا تعرفها الحدود الإقليمية بل هويتها 
الأيديولوجية» فيكون الإسلام حامي لها وسبب وجودها. لذلك» يصبح الحفاظ على 
النقاء الأيديولوجي للدولة شغلها للشاغل» مبررة بذلك استبعاد أي شخص أو أي 
شيء من شأنه أن يؤثر سلبًا على عمل الدولة. يضيف المودودي أن كل الدول الغربية 
الديمقراطية أو الشيوعية عامل كلا منها الأقليات على نفس النهج» حتى لو لم تعترف 
هذه الدول بهذا. أنكر المودودي كذلك أن يكون تقسيم الدولة للسكان بين مسلمين 
وذميين غير ديمقراطي» مشيرًا إلى أنه ليس من الديمقراطية إجبار الأغلبية على اتباع 
الأقلية. 

تصوير الدولة الإسلامية على أنها دولة أيديولوجية أدى إلى نتيجتين مهمتين: أن 
الدولة لا يديرها ولا يحكمها إلا المسلمون. فيجب أن يكون رأس الدولة ومصدر 
كل السلطات شخص مسلمء وغير المسلمين مستبعدين من تولي هذا المنصب وأي 
مناصب مهمة في الدولة. لذلك. يجب أن يتمتع المسلمون في المناصب السيادية 
بالإيمان والإخلاص الكافي حيث سيتم تشكيل سياسات الدولة وتقرير الشأن 
العام بواسطتهم. وليس من المنطقي» كما يقول المودودي, أن يكون غير المسلمين 


(1) .1-22 .مم :2000 ,16ت شاط لمه :69-70 ,ممم :1960 ,اأطاتناداتافاز 
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الذين رفضوا الإيمان» لديهم رغبة في العمل على إرساء الفكر الإسلامي» وتحقيق 
مصالح المجتمع الإسلامي”©. ومع ذلك» يحق لغير المسلمين أن يتقلدوا المناصب 
غير الحساسة في الدولة الإسلامية» فيمكنهم تولي المناصب الرفيعة مثل رئاسة 
المحافظات»؛ أو حتى المناصب العسكرية» المهم ألا يتولوا مناصب سياسية ذات 
قرارات مصيرية2. 

النتيجة الثانية» يضع كون الدولة الإسلامية دولة أيديولوجية مفهوم «المواطنة» 
موضع سؤال. وبما أن الإسلام كان واضحًا وصريحًا تجاه هذه المسألة» فقد أقر 
نوعين من المواطنة في الدولة الإسلامية©: حق المواطنة للمسلمين الذين يعيشون 
خارج أراضي الدولة» وحق غير المسلمين الذين يعيشون داخل أراضي الدولة» 
ويدينون بالولاء والطاعة لها©. 

تقع المسؤولية كاملة على عاتق المسلمين لإدارة شؤون الدولة» لأنهم وحدهم 
من يؤمنون بأيديولوجية الدولة. وحدهم تحمّلوا كل ما فرضه الإسلام» بما في ذلك 
الدفاع عنه» وفي المقابل يحق لهم أن يكونوا أعضاء في برلمانه» والتصويت على 
اختيار الخليفة» وتولي المناصب الحساسة التي تقرر شؤون الدولة. ولغير المسلمين 
من أهل الذمة الأمن على أرواحهم وأبدانهم وممتلكاتهم وكرامتهم؛ لهم كذلك حق 
ممارسة شعائرهو”). ما كان غير مضمون حمًا هو التمثيل السياسي الكامل أو المساواة 
التامة بأقرانهم من المسلمين. فيتم تطبيق قوانين الدولة عليهم كجزء من سكان الدولة 
الإسلامية» لكن فيما بينهم تنظم شؤونهم وفق شرائعهم وقوانينهم. يتمتع أهل الذمة 
بحقوق أخرىء مثل حقهم في أن توفر لهم الدولة حياة كريمة دون تمييز بين ذمي 
ومسلم. فالإسلام؛ كما يقول المودوديء لا يريد تدمير الأقليات بل حمايتهاء وهذا 
يتناقض كليًا مع سياسات الدول الأخرى تجاه الأقليات حول العالم©. 
(1) .295 لهه 146-147 .مم :1960 ,آنآ طتافاا 


(2) .298 .م :1960 ,[طاتادانامالا 


(3) ول>8 21208 :1031 أوعنان عأنانقاكة 1 .2003 .5 لتتقطخ , أعآملف 15401155 نمه :263 .م :1960 ,آلانا ل تافالا 
.148-149 .مم رقلقه1 غه دوعع2 نزازوء جتمنا :عللأرعمتةن) .ماطوتظ مقصن1ظ1 لسة بسكتلوصساط 


(4) .278 .م :1960 ,[طاتاطناهلا 
(5) .147 .م :1960 ,1هناطناهاة 
(6) 295-298 4مة 147 ,64 .وم :1960 ,11(51نا204 يعطي المودودي مثالا عن المعاملة التي نبرزها الدول - 
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الشريعة ودورها 

لم يكن لدى المودودي أدنى شك أن الشريعة الإسلامية أرست قواعد لتنظيم حياة 
الناس» كما أرست قواعد لكل شيء آخرء ففيما يمثل موقف الإنسان من التشريع تبرز 
الإشكالية الكبرى للحياة الإنسانية؛ هل على المرء اتباع الشريعة الإسلامية والعيش 
وفق ما تنص عليه» أم يثور ضدها ويقع في الذنب؟. الإسلام» الذي يعني التسليم» 
بنعيمه الدنيوي وجنته السماوية» هو نعمة الله على العباد ورفضه لا يؤدي إلا للشرور 
والتعاسة والعقاب الأبدي. وهكذاء الجدل التاريخي لم يكن حول هل خلق الله 
الإنسان أم لا؟» بل بقبول الإنسان أو رفضه الاعتراف بالله كخالق» المسألة كانت هل 
الإنسان مخلص للطبيعة أم لله؟. فالشريعة التى وضعها الله لتسيير حياة الناس كانت 
جاهزة لمن يريد أن يتعلم أحكامهاء وقد وضعها الله في القرآن» وبين يدي من أوحى 
إليهم من الأنبياء» خاصة خخاتم النبيين محمد يَيِه. فقد كانت النبوة هي الوسيلة التي 
اختاراها الله لتمثل إرادته. لذلك» أعطى سلطة مطلقة للقرآن والسنة لتسيير شؤون 
الناس بشكل شخصي وجماعي!". 

فعندما يتناول القرآن أو السنة مسألة ماء ليس من حق أحد الاعتراض على الحكم 
الصادر فيهاء لأن هذا سيكون تجديف ضد إرادة الله» وإشراك من هم دونه في شرائعه 
عز وجل. فهناك مصدر واحد للتشريع ولا يرقى إليه أي شك» ومشرع واحدء اختار 
إيصال شريعته عبر الوحي والنبوة. وكل ما يسنه الإنسان ويضعه من قوانين يعتبر ضد 
إرادة الله وشرعه المطلق الذي أوحى به في القرآن والسنة. تعمل الشريعة» سواء في 
نطاق أهدافها الواسعة أو على أساس القوانين التي نصت عليهاء على أكثر من مجرد 
تعزيز الخير ونبذ الشر فى حياة الناس. فنصت الشريعة على كافة أشكال العيادة» 
وأرشدت الناس لإطار أخلاقي بعينه جنبًا إلى جنب مع العديد من الأمور التي تهم 
الفرد المسلم» لكنها أيضًا شرعت كيفية تسيير الحياة العامة. يمكن أن نلمس هذه 
التشريعات في توجيهات الشريعة حول كيف يجب أن تكون العلاقات بين «أفراد 
الأسرة» في علاقة الاقتصاد بالمجتمع» الإدارات» حقوق وواجبات المواطن, النظام 


الشيوعية للأشخاص الذين يحملون عقائد وأيديولوجيات مغايرة» وجرائم القتل الجماعي التي ارتكبها الغرب 
خلال الحرب العالمية الثانية. 


(!) .138 لمه 46-49 .مم :1960 ,1آمالادا نافلا 
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القضائي» قوانين الحرب والسلام والعلاقات الدولية. باختصار أعطت الشريعة وسائل 
تسيير كافة أشكال الحياة» فالشريعة الإسلامية هي نظام متكامل للفرد وللمجتمع 
وللحياة» حيث لا شيء ناقص ولا شيء زائد عن الحاجة00". 

كانت الشريعة جسدًا مترابطا عضويًا وكل قوانينه وأحكامه تقوم منطقيًا على نفس 
المبادئ. يرى المودودي أن الطبيعة العضوية للشريعة وفكرة القانون الإلهي الملم 
بكل شيء تم تجاهلها على مر التاريخ الإسلامي منذ عهد الخلفاء الراشدين (632 
- 661). وما تعرف اليوم على أنها الشريعة الإسلامية هي جزء من كل» لم يكن لهذا 
الجزء استقلاله وبالتالي لا يمكن فهمه بمنأى عن الكل؛ ولا يمكن تطبيقه قسرًا بغض 
النظر عن النظام الذي ينتمي إليه©. 

إنشاء النظام الإسلامي بشكل عام كان الهدف منه تحقيق الغاية التي جاهد من 
أجلهاء وفي هذه الحالة فقط يمكن تطبيق أحكام الشريعة بشكل صحيح. واحدة من 
الآثار المترتبة على الفهم العضوي للشريعة والتي أكد عليها المودودي مرارًا وتكرارًا 
في كتاباته» هي أن الشريعة لا تفصل بين الدين وأي منحى من مناحي الحياة, 
وبالتحديد بين الدين والدولة. وأصر المودوديء أنه لا يوجد مجال معين من مجالات 
الحياة الإنسانية لم تحدد له الشريعة القوانين الإلهية لتسييره. وبالتالي» فإن الشريعة 
تزرع التقوى والعبادة والخوف من الله في النفوسء تنظم علاقة الفرد بالله» فالعادات 
الشعبية لا تلبي ما تلبيه الشريعة من حوائج الناس. الإيمان القويم يجب أن يتغلغل 
في حياة الناس الشخصية والاجتماعية» يجب أن يسعى لإرساء مجتمع إسلامي وفرد 
مسلم فاضل. 

العلمانية» وهي فصل الدين عن الدولة أو كما يراها المودودي اللا-دين» تعتبر 
نقيض الإسلام» حيث استبعدت الفضائل والأخلاق» والسلوك الإنساني القويم» من 
آليات السيطرة على المجتمع. ويعتقد المودودي أن هذا هو ما حدث بالضبط في 
الغرب» الذي لاايكل ولايمل من وصف حكوماته وأسسه الاجتماعية بأنها فاسدة. في 
(1) .49-52 .وم :1960 ,اانا ناهاة 


(2) .57 هه 52-53 .رم :1960 ,1دآنا مآ تافالا 
(3) .165 .م :1960 ,اناما تافالا 
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فكر المودودي؛ أي سلوك أخلاقي من أي نوع لا يمكن الأخذ به ما لم يكن هناك دين 
يشرعه وعقاب أبدي يحذر من الامتناع عنه. عندما هبط الدين على البشرء أراد البشر 
وسيلة تبرر نزواتهم وتصرفاتهم الوحشية وارتكابهم الشرور. وفي واقع الأمر» رغب 
الناس في الهروب من قيود الأخلاق والتوجيه الإلهي فتبنوا العلمانية. بل إن الشرور 
الناتجة عن سيطرة الإنسان على الإنسان ما كانت لتحدث في الدولة الإسلامية» حيث 
كل شيء يسير وفقًا للدين وللشريعة الإلهية. الحياة وحدة واحدة لا بد أن تعاش وفق 
منظور وحدود وضعها الله". 

الدولة» أو أي وسيلة أخرى من شأنها ممارسة السلطة» كانت تعتبر نتيجة حتمية 
لهذا الدين العالمي الإلهي الذي يريد تنظيم حياة الناس في الحياة الدنيا. وإن كان 
الغرض من الشريعة تعزيز الخير ومنع الشرء تنفيذ هذا سيكون مستحيلًا دون سلطة 
الدولة التي يمكنها فرض الشريعة©» وقد نصت الشريعة نفسها على إنشاء دولة» وقد 
ذكر ذلك في القرآن الكريم وعمل النبي عله والخلفاء على ذلك: «فالإصلاحات التي 
سعى لها الإسلام لا يمكن تحقيقها بمجرد الخطب. يحتاج الإسلام لسلطة سياسية 
لتحقيق هذه الأهداف. فعندما يكون السعي للسلطة ومحاولة السيطرة على مفاصل 
الدولة بدافع الدين والشريعة الإسلامية من أجل تطبيق تعاليم الإسلام» يكون هذا 
ليس فقط أمرًا إيجابيًا بل مرغوبًا ووجب فعله»©. 

ووفقا لذلك» يرى المودودي أن فهم الشريعة يزودنا بالرؤية الصحيحة لطبيعة 
الدولة وختصائصها. كما يلزمنا بإنشاء هذه الدولة» وبعبارة أخرىء المواد المؤسسة 
لدستور الدولة الإسلامية» يمكن العثور عليها في أر بعة مصادر أساسية: القرآن الكريم» 
السنة النبوية» ممارسات الخلفاء الأر بعة الراشدين» وأحكام الفقهاء الإسلاميين©. 

إن الدراسة الدقيقة لهذه المصادر.ء وهي مصادر معروفة ويمكن الوصول لها 
بسهولة؛ بالنسبة للمودوديء كافية ضمنيًا لكتابة دستور الدولة الإسلامية» ويمكن 
(1) .188-193 .مم :1999 ,8180الام5 
(2) 175 .م :1960 ,أطناطناهق3 


(3) .165 .م :1960 ,1طالاططتافكلة 
(4) .40-70 .مم :1960 ,1دآلامانامالز 
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تدوين هذا الدستور على الورق. ولو درس أي طالب ميادئ هذه المصادر سيدرك أن 
الدولة الإسلامية ضرورة لاغنى عنهاء وسيدرك أيضًا كيف كانت الدولة الإسلامية في 
عهد الخلافة الراشدة. رفض المودوديء جاهلا أو متعمدّاء النقد الذي وجهه بعض 
المسلمين من الليبراليين والحداثيين المنتمين للفلسفات الغربية» الذين سخروا من 
فكرة الدولة الإسلامية متحججين بأن الدين لم ينص على أساليب معينة لتشكيل 
الدولة. الدولة الإسلامية» بالنسبة للمودودي» نموذج حكم يتعارض كليًا مع النموذج 
الغربي في الحكمء وهي لا تمثل بذلك تنظيمًا سياسيًا اجتماعيًا ما قبل حدائي”". 

هناك العديد من الفكرين الإسلاميين» يبرز منهم المودودي» حاولوا تعريف 
الدولة الإسلامية من منطلق مفاهيم الشريعة والمؤسسات الإسلامية الأولى, إلا 
أن هناك شكا أن ما يحاولون تعريفه هو مجموعة من المؤسسات الحديثة» فبشكل 
أو بآخر هذه التعريفات أكثر من مجرد كونها مجموعة من المؤسساتء قريبة الشبه 
بالدول الحديئة. فالمودودي نفسه ميز الدولة الإسلامية بكونها «ديمقراطية» أو 
«ثيو_ديمقراطية)» وهي مصطلحات مستقاة من السياسة الغربية ولا يوجد لها ذكر 
في الشريعة. وهذا ما يؤكد أنها دولة وليست مجرد مجموعة من المؤسسات. بالتالي» 
مفهوم الدولة الإسلامية كان قبول ضمني لنظام للدولة القومية» ومن خلال هذه الدولة 
القومية تتوسع دولة عالمية. فالمودودي لم ينخرط في وصف تجريدي لعلاقة العبد 
بالله دون الحديث عن أي اعتبارات دنيوية أخرى. بالنسبة له «الدين الحق» لم يزود 
الفرد فقط بنظام للاعتقاد وإطار فكريء لكنه دين لكافة مناحي الحياة. فالحياة بأسرها 
حياة دينية» من أول الإيمان والعبادة» مرورًا بمبادئ الحياة المدنية» ختامًا بالاقتصاد 
والسلطة والسياسة©. 


(1) .62-66 .وم :1960 ,[طتاطتاهاحز 
(2) .200-209 .وم :1999 ,8182لام5 
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الخلاصة والخاتمة 


الإسلام والدولكة : ثلاثة مفاهيم مختلفة 
عند ثلاثة مؤلفين مختلفين 


يهدف هذا البحث إلى توضيح التفاعل بين المثقفين المسلمين والمفاهيم 
السياسية «الغربية» وخاصة مفاهيم «الدولة» و«الأمة ‏ الدولة»» منذ أواخر القرن 
التاسع عشر وحتى منتصف القرن العشرين؛ في الهند. يعكس غنى وتنوع الخطابات 
السياسية بين المثقفين المسلمين تنوع المفاهيم» ويوضح أنه لا يوجد شيء «ثابت؟ أو 
«جامد» مما يشكل تحديًا أمام توصيف الخطاب السياسي الإسلامي باعتباره «العودة 
إلى أصول الإسلام» أو أنه «تقليد للخطاب السياسي الغربي». كما سعى البحث إلى 
دراسة كيفية إعادة تفسير الإسلام في ضوء الأدبيات الحديثة والتطورات الفكرية 
الراهنة. فلو كان صحيحًا أن المودودي أسس للإسلام كأيديولوجية ونظام حكم.؛ فإن 
شيراغ علي من ناحية أخرى» واجه التصوير الاستشراقي «للإسلام الجامد الذي لا 
يتغير»» حيث جادل بأن الإسلام لم يكن معاديًا لتبني المؤسسات أو الأيديولوجيات 
السياسية الغربية الجديدة. وفيما يتعلق بمحمد إقبال» فقد حاول ربط جوانب «التراث 
الإسلامي ب«المؤسسات الغربية»» اعتبر كذلك أن المفاهيم السياسية الغربية المفهومة 
كالديمقراطية» و«الجمهورية»» هي عبارة عن مفاهيم إسلامية انتشرت إلى العالم عبر 
الإمبراطورية البريطانية. ويقدم إقبال لاحمًا الإسلام كأيديولوجية ونظام للحكم» دون 
أن يوضح بشكل ملموس كيف لنظام الحكم هذا أن يعمل. كما ينتقد إقبال الغرب» 
خاصة بعد وحشيته في الحرب العالمية الأولى» ولكن دون التخلي عن ما داقع عنه 
طوال حياته السابقة» وسيكون لأفكاره لاحقا بعد بالغ الأثر على المودوديء الذي 
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كان صديقًا له. كان المودودي يضيق ذرعًا بأية محاولات لمساواة الإسلام مع الأفكار 
السياسية والممارسات «الغربية؛ الجديدة. وقال إنه يرى أن الكتابات التبريرية كانت 
نتيجة لموقف دفاعي من جانب علماء المسلمين» في حين أنه كان في ذات الوقت» 
متأثرًا بنفس تلك الأفكار والممارسات والخطابات واللغة. 

يؤكد كوينتن سكنرء أن فكرة السلطة السياسية العليا باعتبارها سلطة الدولة كانت 
في الأصل نتيجة لنظرية معينة واحدة من المجموعات المدنية» وهي نظرية مطلقة 
وعلمانية من حيث الولاءات الأيديولوجية في آن واحد. وتمثل هذه النظرية في 
المقابل نتاج الحركة المعادية للثورات في التاريخ الأوروبي الحديث» وهي حركة 
رد فعل ضد الأيديولوجيات العامة السائدة» وضعت في البداية في الحروب الدينية 
الهولندية والفرنسية في القرنين السادس عشر والسابع عشرء وبعد ذلك ظهرت مرة 
أخرى أثناء الاضطرابات الدستورية الإنكليزية من منتصف القرن السابع عشر. لقد 
عملت النظريات المتعلقة بسلطة الدولة والمصطلحات الجديدة المستخدمة للتعبير 
عنها على إثارة سلسلة من الشكوك والانتقادات. وتنبع إحدى الإشكاليات الأولى من 
قبل المنظرين المحافظين الذين حرصوا بمثالية مبالغ فيها على التمسك بملك واحد 
ودين واحد وقانون واحدء والتبرؤ من أية إشارة إلى أن أهداف السلطة العامة يجب 
أن تكون مدنية بحتة في طبيعتهاء وسعوا كذلك إلى إعادة توثيق العلاقة بين الولاء 
للكنيسة والولاء للدولة. وسعى البعض كذلك إلى التأكيد على أن الملوك في مكانة 
أعلى بكثير من مجرد ممثلين للشعبء أي: أن صلاحيات الدولة يجب أن تفهم على 
أنها لصالح الدولة وليست صلاحيات ممثل الدولة كشخص. 

ظهرت كذلك إشكالية المنظرين الراديكاليين الذين رغبوا في إعادة التأكيد على 
أن اليد العليا لسيادة الشعب وليس لسيادة الدولة. تجنب كتاب العقد الاجتماعي 
في الجيل اللاحق كجون لوك  1632(‏ 1704)» والمعجبين بهم كبنجامين هودالي 
(1676 --1761)» المصطلحات المتعلقة بسلطة الدولة» مفضلين الحديث عن 
«الحكومة المدنية» أو «السلطة المدنية العليا»» مرددين نفس الشكوك حول الحفاظ 
على ما يسمى بارجال الكومنولث». معلنين بذلك ولاءهم للفكرة المثالية الكلاسيكية 
عن الجمهورية ذاتية الحكم واسعة الانتشار في القرن الثامن عشر. وتحاشوا كذلك 
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الحديث عن مفردات سلطة الدولة لصالح الاستمرار في الحديث عن الجمعيات 
الأهلية والكومنولث. في نهاية القرن ال18» بذلت الثورة المضادة جهدًا مضاعمًا 
لتحييد هذه الشكوك الشعبية المختلفة. جادل هيجل (1770 - 1831) وأتباعه بأن 
نظرية العقد الاجتماعي الإنكليزية حول السيادة الشعبية تعكس مجرد الفشل في 
التمييز بين سلطات المجتمع المدني وسلطات الدولة» ويترتب على ذلك عدم فهم 
بأن سلطة الدولة لا غنى عنها للاعتراف بسلطة المجتمع المدني. غير أن هذا لم يكن 
مطمئنًا بما يكفي. فمن ناحية» أدى قلق المنظرين الليبراليين المتزايد حول العلاقة 
بين سلطات الدول وسيادة الشعب المزعومة إلى التباسات لم يتم حلها. ومن ناحية 
أخرى» نشأت انتقادات أعمق للأفكار الهيغلية» فيما بدى تباهي الدولة بالاستقلال» 
من خلال الناطقين باسمهاء كما من خلال رموز المجتمع المدني» مجرد احتيال 
مقنن. ونظرًا لأهمية هذه الأيديولوجيات المتنافسة» فمن اللافت للنظر كيف نجح 
بسرعة مفهوم توماس هوبز عن الدولة في ترسيخ مكانته في قلب الخطاب السياسي 
في جميع أنحاء أوروبا الغربية. وعلى الرغم من أن المفهوم لم يكن واضحًا بما يكفي 
حتى عند أبرز مستخدميه؛ فقد أدى إلى ارتباك خطير سيطر على التحليل السياسي 
للسلطة منذ ذلك الحين. وكان أكثر الناس إثارة لفكرة الارتباك هؤلاء الكتاب الذين 
شعروا بالفطرة وبوعيهم الذاتي أن صلاحيات الدولة يجب أن تختزل في شخص 
معين أو جهاز حكومي. 

وعندما أصبح مصطلح الدولة سيد الخطاب السياسي. كان لا بد من إعادة تنظيم 
عدد من المفاهيم والافتراضات المتعلقة بتحليل السيادة في بعض الحالات. كان 
مفهوم الولاء السياسي أحد تلك المصطلحات التي خضعت لإعادة تعريف. لقد كان 
الرعايا يحلفون اليمين بالولاء لصاحب السيادة باعتبارهم تابعين له. ولكن مع قبول 
فكرة أن السيادة ليست للحكام لكن للدولة» تحول ولاء المواطنين لصالح الدولة20. 

يعتبر الساسة الغربيون المؤسسات والممارسات السياسية التي تطورت في الغرب 
من قبل المثقفين ورجال الدولة الغربيين هي النماذج الوحيدة للحداثة السياسية: 
() ها «ععقاة عط عه تامكقعم عط) 10 كععصترم كه عأهاك عط تصروع1» .2004 .تمعن ,+51012010181 


لإاأقمع اتدنا عمل ءطديهن) نعم للطاصد0 .وعبعل/ا ععمودوتقمع. :2 عدسلم/ا ,دع تاأزلوط 01 كووزوالا 
.0 لمة 405-406 .مم ,كوعوط 
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وعلى بقية العالم اعتماد هذه النماذج السياسية. وكانت هذه النماذج ذات أهمية 
خاصة بالذات للدول القومية الحديثة» كذلك فإن التوسع في وسائل الإعلام المطبوعة 
والتعليم أدى إلى ظهور مجموعة جديدة من المفكرين المسلمين الذين حاولوا ليس 
فقط تفسير الإسلام» ولكن أيضًا أن يكونوا بمثابة ناطقين بلسان المجتمع» في تفكيك 
السلطة الدينية التي سهّلت صعود عدد من المثقفين الذين سعوا إلى ممارسة الاجتهاد 
من أجل توفير حلول للمشاكل المعاصرة؛ والذين نشطواء ليس فقط في الحصول 
على أفكار اجتماعية وسياسية جديدة من الغرب» ولكن أيضًا في إعادة تفسير الإسلام 
في ضوء هذه الأفكار الجديدة. كان الإسلام يعني» ولا زال» معاني مختلفة لمثقفين 
مختلفين» ساهموا في تقديم آراء مختلفة في الخطاب الإسلاميء كما أنهم استقوا 
تلك الآراء من مصادر مختلفة داخل وخارج التراث «الإسلامي» لتطوير فكرهم 
الاجتماعي والسياسي. ففي حين رفض شيراغ علي السنة والحديث كمصادر تشريع 
غير قابلة للدحضء مؤكدًا أن كل الأنظمة السياسية تم تقديسها كنوع من التراث» كان 
لإقبال والمودودي آراء مختلفة. ومع ذلكء اتفق الثلاثة على أن القرآن هو المصدر 
الوحيد والرئيسي الذي يمكن للمسلمين صياغة أي تفسير اجتماعي وسياسي اعتمادًا 
عليه. وغالبًا ما اعتمد تناولهم للوقائع السياسية» وخاصة قبول أو رفض المؤسسات 
الاجتماعية والسياسية والمفاهيم «الغربية؛» على رؤيتهم للإسلام» بل وعكسها. 
كل من شيراغ علي» ومحمد إقبال والمودوديء وغيرهم, قد ارتبط ارتباطا جوهريًا 
بالإسلام» واعتمد على التاريخ واللاهوت الإسلامي» ومصادره ورموزه لمساعدتهم 
في مواجهة تحديات الحداثة. ومع ذلك» فإن أيّا منهم لم ينسب لنفسه أي إسهامات 
في تفسير الإسلامء بل اعتقد أن تفسيرها كان عودة إلى صحيح الإسلام. 

ففي حين رفض شيراغ علي المزاعم القائلة بأن الإسلام قدم لأتباعه هيكلا سياسيًا 
واجتماعيًا ملزمًا موجودًا في القرآن والسنة» شكك علي في صحة ذلكء مدللا أن السنة 
ليست مصدرًا يعتمد عليه في تفسير الإسلام» كما أكد أن المصدر الوحيد الموثوق 
الذي يمكن الاعتماد عليه في تفسير الإسلام هو القرآن الذي بدوره لم يلزم المسلمين 
بنظام اجتماعي أو سياسي معين. كان نبذ السنة والحديث كمصادر تشريع أصيلة في 
الإسلام تؤكد على أنه لا يوجد أي أساس ل«الفقه الإسلامي العام6. وأن التطوير 
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الحقيقي للمجتمعات الإسلامية تكمن في تطوير نظام قانوني «علماني؟ للدولة» مع 
الفصل بين «الكنيسة» و«الدولة» و«الدين6 و«السياسة»» في وقت أصبحت فيه الدولة 
الحديثة» كما يظهر لدينا هى الدولة «القومية؛ ذات الأيديولوجية «العلمانية4» جنبًا 
إلى جنب مع الفكرة الساذجة القائلة أن السياسة متمثلة كليًا في الدولة» بينما الدين 
متمثل كليًا في الكنيسة» التي تعتبر هي أيضًا مؤسسة سياسية معبرة عن جزء واحد من 
البشرية: 

ومع ذلكء» وبالنسبة لمحمد إقبال والمودودي؛ لم يكن الإسلام مجرد علاقة 
مع اللهء لكنه أيضًا نظام شامل وكامل؛ يغطي كافة جوانب الحياة البشرية» مع عدم 
الفصل بين «الدين؟ و«السياسة»» في حالة إقبال» أو المزج بين الدين؟ و«السياسة» 
في حالة المودودي. وكانت هذه المحاولة لإعادة بناء الإسلام كنظام مثالي» ورؤية 
للحياة موجهة ضد «الغرب» وهيمنته الأيديولوجية والسياسية. وكما هو الحال في 
الإسلام» ليس هناك تنظيم مماثل ل«الكنيسة»» بل يرى إقبال أن «الكنيسة والدولة ليسا 
وجهين لعملة واحدة» لأن الإسلام حقيقة استثنائية وغير قابلة للتلخيص» ومتفردة 
كنظام تشريع»» بل هي مرتبطة ارتباطا عضويًا. بينما يرى المودودي أن الإسلام منذ 
عهد النبوة منهج «دنياة وادين6. وفي مواجهة الاستعمار وضعف كل من المسلمين 
والشرق بشكل عام؛ نظر إلى الإسلام كنظام سيحل المشاكل المعاصرة: وهذا النظام 
منبثق عن التفاعل مع الاستعمار والأيديولوجيات الغربية. 


«عالم, الإسلام والسياسة في الوقت الحاضر.. 

تساءل سامي زبيدة: كيف تُطبق المفاهيم الكلاسيكية ل«الدولة؛ و«السياسة» 
على عالم الإسلام.” وعلى الرغم من أن هناك تقاربًا بين المواقف الجوهرية لأتباع 
الحركات الإسلامية والمستشرقين الغربيين» إلا أن الدول الحديثة هي نتاج التحولاات 
الاجتماعية والثقافية المصاحبة للتوسع غير المتكافئ للاقتصاد الرأسمالي العالمي. 
ووفمًا لتلك المواقف الجوهرية» فإن المسلمات تشكل الجوهر الثقافي وتوحد 
(1) عمل ,5101814 مه لع10 ,8111/1101 مذ «2ع16ها5 عتتصةلكآ مه سهنرآ كل» .1997 .أنسدة ,رذخرلاافخ 8 لاه 
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التاريخ الإسلامي وتميزه عن أي أفكار إختزالية» بالتالي لا يمكن وضعه على قدم 
المساواة مع الغرب. فهم ينظرون للدول القومية الإقليمية باعتبارها بذرة غير شرعية 
للدول الغريبة» فرضها الغرب وتبقى رغم كل شيء «خارجة» عن المجتمع الإسلامي» 
رغمًا عن المثقفين والسياسيين. كذلك يجادل؛ سواء الإسلاميون أو المستشرقون» في 
المجتمعات الإسلامية» أن المجتمع الإسلامي عبارة عن وحدة عالمية من التضامن 
بين المؤمنين» والأمة. وأن الدولة القومية الإقليمية تتعارض مع هذه الوحدة العليا. 
يضيف الكنَّاب الغربيون أنه إلى جانب الوحدة الإسلامية» هناك تضامن يتجلى أكثر 
في المجتمعات الأولية على أساس القبيلة أو المنطقة أو المذهب وكلها تتعارض مع 
الدولة القومية» ولكن تم استنزاف هذه الأشكال من التضامن في الفضاء السياسي 
الغربي تحت المسميات الأيديولوجية الحديثة مثل «القومية» و «الاشتراكية». ومع 
ذلك» شهدت أنحاء مختلفة من العالم الإسلامي تأثير «الدول القومية». على الرغم 
من الأصل الأوروبي الواضح. إلا أن انتشار الدول القومية حول العالم (بما في ذلك 
أوروبا) لم يخلق نسخ طبق الأصل من الأنظمة السياسية الفرنسية أو البريطانية» ولكن 
الأفكار والممارسات السياسية هي ما شكلت الدول القومية في كل منطقة وسيطرت 
على أنماط النشاط السياسي الكامن هناك. حتى بالنسبة لأولئك الذين تجاوزوا الدولة 
القومية بمفاهيم العروبة أو الوحدة الإسلامية» تتمثل الدولة القومية أمامهم حقيقة 
سياسية لا يمكن إنكارها. في الواقع» كل المفاهيم والافتراضات» التي أتت على 
ذكر الدولة القومية سواء بشكل ضمني أو صريح» هي المؤسس لكل الأيديولوجيات 
الإسلامية الحديثة. لذلكء فإن الحركات الإسلامية الحالية ليست امتداد تاريخي 
للإسلام الأصليء بل هي بالأحرى تنظيمات حدائية تأثرت بالأحداث الراهنة. 

يدمج «العالم الإسلامي» كمنطقة واسعة العديد من الكيانات الثقافية والعرقية 
والسياسية المختلفة» كما إن هذه الكيانات تتقاسم خصائص مشتركة كثيرة. ومن 
الراضح. وهذا قد يجعل الناس تسيء فهم فترة ما قبل الحداثة في العالم الإسلامي» 
أن في العصر الحديث كانت المؤسسات الدينية» والحركات» والمعتقدات لها من 
الأهمية السياسية في العالم الإسلامي أكثر مما لها في الغرب. وغالبًا ما يعزى ذلك 
إلى تميز الإسلام» ولكن هناك أسباب أخرىء مثل» أولا: التجارب التاريخية المختلفة 
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في الغرب عن العالم الإسلامي» وثانيًا: التجارب الإمبريالية والاستعمارية التي يعاني 
منها المسلمون تميل إلى جعلهم في حالة دفاع عن الإسلام؛ وقولبة (كما يفعل بعض 
الغربيين) الصراع لصراع ديني. 

خلال القرن العشرين» وكنتيجة لتأثيرات الإمبريالية والاستعمار الأوروبي» 
ساهم عاملان في تطوير الوضع السياسي في العالم الإسلامي. أحدهما كان تطور 
القومية» والآخر كان التأكيد على الأهمية المتزايدة للدولة كبنية للمجتمع. ساند هذان 
الاتجاهان غالبا بعضهم البعضء وأصبحت الدولة القومية المستقلة هدف العديد من 
المثقفين والناشطين السياسيين. بشكل ماء أرادوا تطبيق هذا مع الحفاظ على القيم 
العليا للوسلام العالمي» ولكن بعد تقسيم المشهد بين مصلحة الأمة ومصلحة الدولة. 
أصبحت الأمة» والدولة في حالة تنافس أحياناء وأحيانًا أخرى يكمل كل منهما الآخر 
من أجل مصلحة المسلمي-020. 

وكما يقول جوردون كرامر» هناك عدد من النقاط المشتركة بين الكثير من الكتابات 
المعاصرة: وهي أن كل الناس يولدون متساوين» حيث إنهم خلفاء الله في الأرض» 
ووظيفة الأنظمة الحاكمة هي أن تتأكد من تطبيق نمط حياة إسلامي» وتطبيق الشريعة 
الإسلامية. هذه الأنظمة «الحاكمية» لا تحكم إلا بما أمر الله» لأن الله سن الشريعة 
وبين المرغوب من المنكر والحلال من الحرام» بعد ذلك نقلت سلطة تطبيق شرع 
الله للمجتمع ككيان, لذلك فالمجتمع أصل السلطات, مُمثل في (الإمام» الخليفة» 
الرئيس) وهو مجرد موظف أو وكيل عن المجتمع يُتتخب ويشرفء وإذا لزم الأمر 
يُعزل» إما بشكل مباشر أو عن طريق ممثلين آخرين للمجتمع. لا يشكل هذا النظام 
المبسط عن الحكومة انفصالا حادًا عن المذاهب السنية الكلاسيكية التي» على 
النقيض من المذاهب الشيعية» تعتبر أن الخلافة تقوم على إجماع المسلمين» ب 
حتمية إلهية. ولكن حتى بالمقارنة مع الأطروحات الأكثر جد لا لابن تيمية» التي تؤكد 
على مركزية الشريعة» المواقف الحديثة تمثل تحولًا واضححا عن التركيز على شخص 
الحاكم الواجب طاعته والخضوع له من أجل حفظ السلام والنظام» حتى لو كان 
ظالمّاء لسلطة المجتمع ومسؤولية كل فرد مؤمنء والتي تعكس تأثير الأفكار السياسية 


(1) .153 .م :1994 ,011لا 
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الحديثة» فضلًا عن تدهور الخلافة التاريخية حتى اختفائها عام 1924. لذلك يُظهر 
المسلمون في العصر الحديث اهتمامًا شديدًا بالحد من الحكم الشخصي التعسفيء 
واستبداله بسيادة القانون» والذي كان بالفعل شغل الدستوريين الشاغل في القرن 
التاسع عشرء سواء العرب أو العثمانيين» بدءًا من عبد الرحمن الكواكبي؛ وخير الدين 
التونسيء إلى نامق كمال20. 

ينطوي استخدام مفهومي «الإسلام؟ و«الشريعة» بشكل عام على بعض الخطر» 
فالمرء لا يستطيع التحدث عن كيانات تاريخية مقدسة تولى الإسلام تأطيرها. فالقادة. 
والمجتمعات» والمدن, والرموز الإسلامية مجرد مفاهيم ليس لها مبرر امتياز ثقافي 
أو ديني على المستوى الاجتماعي والسياسي ك«الإسلام» و«الشريعة». هذه المفاهيم 
راسخة في عقول منتجيهاء ولكنها تحجب طبيعة الحقائق التاريخية والاجتماعية الكامنة 
وراءها. وقد حاول تلاميذ ماكس فايبر توضيح «ما المديئة الإسلامية؟؟ مقارنة وتمييرًا 
عن المدينة الأوروبية. فقد أصبحت المدينة كأساس اجتماعي للرأسمالية» والتصنيع» 
والحداثة» أساسية لفهم التكوين الاجتماعي والتدموي بشكل عام. جاء الحكم عمومّاء 
أنه» بالمقارنة مع المدن الأوروبية؛ الكيانات الشرق أوسطية قد لا تسمى مدن. يقول 
براين تيرنر» الذي يتبع مدرسة ماكس فايبر في تفسير الإسلام» تتميز المدينة الإسلامية 
بأنها: «مجموعة من المجتمعات الفرعية وليست مجتمعات موحدة اجتماعيًا©. 

وبصرف النظر عن التناول السلبي في الجزء أعلاه؛ إلا أن النقاش حول المديئة 
الإسلامية قدم بعض الطرق المثيرة في فهم «المجموعات الاجتماعية» الفريدة من 
نوعها في الحضارة الإسلامية. الإسلام» كما يقول فان ليفان» ليس: «القوة المتجانسة» 
التي تشكل العادات والتقاليد» ناهيك عن طبيعة المدينة المعقدة» بل يعتبر ليفان أن 
أي مديئة تتكون من: «مساحات حراك مختلفة» ونظام صارم لكل مساحة داخل 
البيئات الحضرية» كذلك يتأثر التنظيم المكاني بالعلاقات الاجتماعية: هذا غير دور 
الهياكل المكانية في ممارسة السلطة» إضافة إلى تأثير الشبكات المتداخلة في التنظيم 
(1) ,510804 همه أعمل,اللالطاعا8 دا «وع هدع 10210 01 201055 أمتطنة أكل» . 1997 , لنصل 0 , 58 م12 
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المكاني». إلا أن الوضع يختلف في المدن التي احتلتها الشعوب الإسلامية والتي 
تظهر نوع من «الدمج بين العديد من المراكز الحضرية ضمن نظام واحد هو الذي 
يحدد نوعهاء وفي عملية الدمج هذه تكون «العوامل الثقافية» واحدة فقط من أسباب 
عديدة4» مع إمكانية وجود «تطورات متباينة ومختلفة76". 

من هذا المنظورء فإنه لا معنى للحديث عن مدينة إسلامية باعتبار الدين هو السمة 
الأكثر تميرًا لها. فالجانب الحضاري الديني هو واحد فقط من أشكال اجتماعية مميزة 
للمدينة» ولا يمكن أن يستخدم كنقطة لتحديد الهوية. فاعتبار شيعًا مدينة إسلامية بنك 
إسلامي؛ أو علوم إسلامية يعني أن الإسلام هو العامل الرئيسي في تحديد الهوية. وفي 
الواقع؛ هذه التسمية غامضة وتحجب الخصائص الأخرى مثل العرق والأيديولوجية» 
والظروف التاريخية التي تحدد بالتساوي أي تشكيل اجتماعي. ومع ذلك» فإن مثل 
هذا النهج التفكيكي للنظم الاجتماعية ينطوي على خطر التحيز. ففي حين أنه يظهر 
بوضوح كيف أن العلماء والمؤرخين الاجتماعيين قد حولوا موضوع المدينة الإسلامية 
إلى رموز وسرديات. فإنه يفشل في توضيح طبيعة التفاعل بين هذه الرموزء ويفشل 
كذلك في توضيح الطريقة التي ينتج ويشكل بها الفاعلون الأصليون هذا المجتمع 
الإسلامي رمزيًا عن طريقها. ومهما بدت هذه المدينة الإسلامية بعيدة المنال - مثل 
الزعيم الإسلامي. الطقوس الإسلامية» أو المحكمة الإسلامية ‏ والعديد من الرموز 
الأخرى ‏ فكلها تصنيفات فرضت على المسلمين وخلقوا بها التاريخ. وبالتالي» فإن 
مهمة الباحث الاجتماعي هي تحديد هذه الرموز في السياق الاجتماعي الأوسع» 
وليس تجاهلهاء ولا إهمال كيف يساهم الفاعلون الأصليون سلبًا أو إيجابّاء في خلق 
هذه الكيانات الاجتماعية. وكما يقول عزيز العظمة: هناك أشكال متعددة للإسلام 
كما أن وراء كل شكل من هذا الأشكال مؤسسة تدعمه؛ والتفكير النقدي يجب أن 
يدرسهم في اطار القوى التاريخية والاجتماعية المؤثرة» وبالتالي تفكيكها حضاريًا 
وإزالة الغموض عنها. 
(1) ,.8 وها ,عمق ها «13أن) عتسقاكلا عطا »,10 أكعدن عط1» ,1995 .لمقطءنزه , للع 111017 للهلا 
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عودة الدين مجددا في الدراسات السياسية الغربية.. 

هناك شكوى عامة من علماء السياسة المتخصصين في دراسة الدين بأن القضايا 
الدينية تم تجاهلها إلى حد كبير في دراسات العلوم السياسية. يوضح ستيفن كاتل أن 
إصدارات العلوم السياسية المتعلقة بالموضوعات الدينية أقل بكثير من تلك المنخرطة 
في مواضيع تقليدية باعتبارها أكثر مركزية للنظام؛ وحتى الإصدارات التي تعاملت مع 
القضايا الدينية» ركزت على مواضيع بعينها ومجالات فرعية محددة". 

في نفس الوقت» ومن منظور تاريخي» جوناثان تشارلز دوغلاس كلارك يقدم 
وجهة نظر نقدية لعنصرين مركزيين في نظرية التحديث. بأن نموذج العلمنة وضع 
أساسًا ضمن سوسيولوجيا الدين. وبالمقارنة مع نتائج البحوث التاريخية التي أجريت 
حول عدة مباحث في عدة فترات» نموذج العلمنة هذا يتعارض الآن في كثير من 
الأحيان تعارضًا جذريًا مع العقيدة الاجتماعية. ويخلص كلارك إلى أن هناك سيتاريو 
تاريخي أقدم يقع في المراحل الأولى من بدايات «عملية العلمنة» والذي وصله لنهايته 
الطبيعية في القرن التاسع عشر والعشرين» هذا النموذج لا يمكن الدفاع عنه. يقترح 
كلارك مفهومًا أشمل وأكثر تقدمًا «للدين» قادر على استيعاب كل من التدين المستمر 
والتغيرات الجلية في السلوك الديني©. 

تشير الأدلة التاريخية أن الدين قد اندمج أكثر من المتوقع في تشكيل الدولة. في 
أوروبا مثلاء ازدهر الدين المنظم مع توسع الدولة الحديثة» وذلك باستخدام قدراته إلى 
جانب أجهزة الدولة» بما في ذلك تلك التنظيمات الأميرية المسيطرة والعنف. لزيادة 
سلطاته”©. الدول بدورها استخدمت المؤسسات الدينية والأراضي والممتلكات 
الكنسية لتعزيز نفوذها وزيادة إيراداتها. يقول توماس إيرتمان: أن الكنيسة كانت مهمة 


(1) ععمءك5 لمعازلوط قط وز «2صوأوتاء1 لعممصعأ ععدعءكن5 لمعتاتاوط موقك» .2012 .مءنعاة ,1181 11 
.93-100 .مم ,ووعع2 بإانووء الهلا عع ل اطديد© :عع لفط ترد . (لإمقنامذل) [ .ه ,كك .لا ركعتازلمط لمة 

(2) لسقععى ه 02 عتناائق؟ عط :لمتأهماصعء5400 لاه لامتاممسقانعء5» .2012 .6.1.[ كلكاضات 
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لتوسيع السلطة الحاكمة في القرنين العاشر والحادي عشر في أوروبا اللاتينية» كما 
أن الكنيسة أمدت الدولة الكارولنجية بالمؤسسات التي يمكن من خلالها ممارسة 
السلطة والحكم. الكارولنجيون وهم سلالة ملوك فرنجة حكمت أوروبا من عام 750 
حتى القرن العاشرء خلطوا تمامًا بين الكنيسة وأجهزة الدولة لتنظيم إدارة الدولة» 
وتولوا إدارة العديد من الأراضي البابوية والموارد الكنسية» بما في ذلك التنصير في 
الإمبراطورية بعد القرن الثامكت”). 

على نفس المنوال» يقول روبرت وثناو إنه بازدهار التجارة عام 1500 ازدهرت 
الدولة وتطورت عمليات الإصلاح في وسط وشمال أوروباء بل ظهر نوع من التكامل 
بين الاثنين. ففي السويد والدنمارك أخذ الأمراء منحنى إصلاحي لأنه وفر لهم الفرصة 
لتخصيص أراضي الكنيسة للتاج» فزاد من أراضي التاج إلى أربعة أضعاف. مثلما 
حدث في حالة غوستاف فاسا من السويد» الذي حل الأديرة في 1527 وأخذ أراضيها. 
وكان هذا الاتجاه واضحًا أيضًا في إنكلتراء حيث كان الإصلاح ثورة من أعلى» وذات 
آثار واسعة النطاق على سلطة الدولة وقدراتها. ففي عام 1533 تم إعلان الملك رئيسًا 
لكئيسة إنكلتراء فأصبحت جميع الشؤون الكنسية في إنكلترا تحت سلطة الدولة. 
وبحلول 1532 أجبر البرلمان رجال الدين على التنازل عن القانون الكنسي لصالح 
التاج» كما حرمت فوائد المحاصيل التي كانت تدفع سنويًا للبابا. غير أن العلاقة 
ضعفت أكثر مع الفاتيكان بحلول عام 1533 بعد قانون منع الاحتكام للبابا في روماء 
والذي يحظر الطعون من قبل المحاكم غير الإنكليزية. ففي عام 1534 أصبح الملك 
هو السلطة العليا في الكنيسة الإنكليزية بفضل قانون السيادة. في العام نفسه بدأ حل 
الأديرة» فأصبحت جميع أراضي الكنيسة في يد الدولة بحلول عام 1539. وفي عام 
0 كانت كل ممتلكات الكنيسة تحت سيطرة التاج©©. أتاحت هذه القوانين للعرش 
بأن يتولى إدارة الرعية القديمة التي كانت حتى ذلك الوقت في كنف الكئيسة. وكانت 


(1) اقععللء1] ص مع سلوعظ قدة معاماة عستل انظ نسمطأمتاجعآ عط 1ه طاعاظ ,1997 .كمدره؟ , الف تع 
35-9 .هم رؤوعع2 والومع لونلا عمل ططسيةن) زرلا بجعلة .رمعي ممعل100] رأمدظ فدة 
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هذه الإدارة بمثابة أداة لإغاثة الفقراء» كما إنها زودت المجلس الملكي الخاص في 
لندن بدور مباشر وبسيطرة كبيرة على الشؤون المحلية”». لذلك عزز الانصهار بين 
الإصلاح والقومية من قدرة الدولة وسلطتها©. 

وقد أكد فيليب جورسكي على أهمية «الثورة التأديبية» التي أعقبت الإصلاح 
في إطار تكوين الدولة في وقت لاحق في هولندا وبروسيا. ويقول جورسكي عن 
الجمهورية الهولندية من 1650-1560 وهوهنزولرن بروسيا من 1640 إلى 21720 
أن الكالفينية قدمت الدعم «الأساسي سواء الاجتماعي أو التنظيمي لإنشاء نظام قوي 
متمثل في حكومة محلية»!©. استوعبت الدولة في كل من هولندا وبروسيا الأخلاق 
الكالفينية واستخدمت المؤسسات القوية التي كانت قد تشكلت في قاعدة المجتمع 
لتعزيز قوة الدولة. وبلغت هذه العملية ذروتها في ظل حكم فريدريك وليام الأول 
الذي فضل المجندين الكالفينيين في مؤسسات الدولة. وبالتالي يعزي جورسكي قوة 
مؤسسات الدولة الهولندية والبروسية» وخاصة البيروقراطية» إلى الأخلاق الكالفينية. 

أدى نجاح استخدام الدين لتوسيع سلطات الدولة» لأن الدولة نفسها أصبحت 
تمثل شكل من أشكال السلطة الدينية» كان ذلك جليًا وواضحًا في تخويل الملك 
الإنكليزي لنفسه كرئيس كنيسة إنكلتراء مما يؤكد أن الاستخدام الناجح للدين لتوسيع 
سلطات الدولة يتطلب من الدولة الظهور بمظهر ديني وثقافي. ومن الواضح أيضا من 
الحالات المذكورة أعلاه أنه كما تستخدم الدول الدين لبسط سيطرتهاء وضمان بعض 
الأدوار الاجتماعية والسياسية للدين» فإنها توسع نطاق صلاحيات الدين في المقابل. 
وعلى نفس المئوال» استخدمت دول وسط وشمال أوروبا الإوصلاح لبناء دول قابلة 
للحياة» ولضمان الهيمنة على أجزاء كبيرة من القارة©. 
(1) عمتستمم؟ قمد تمعمسمع عطل» .1975 عماء2 , التاتل1112018ناآ لمة ,سعكاله/7 ,115011 
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لا زال هناك العديد من البلدان الأوروبية تحدد دين الدولة في الوقت الحاضرء 
وفي الولايات المتحدة» تلعب المسيحية» سواء البروتستانتية أو الكاثوليكية» دورًا 
هامًا للغاية في السياسة؛ وتضع الحدود الأخلاقية والاهتمامات السياسية» ومن 
ثم» يعتبر الدين أول مؤسسة سياسية بشكل عام. لذلك وجب إعطاء مساحة أكبر 
لاستيعاب المفاهيم الغربية (الدين» السياسة؛ العلمانية» والزمانية) حيث أنها تعكس 
تطورات تاريخية معينة» ولا يمكن أن تطبق على أنها مجموعة من المفاهيم العالمية 
أو حقول علمية عادية. وعلى الرغم من أن المناقشات حول الدوافع السياسية أو 
المصالح الطبقية ينبغي أن تظل جزءًا مهما في حسابات الإسلام المعاصرء لكنها 
ليست بالضرورة الحل لكل المشاكل المطروحة من قبل المحللين. كما كتب نيكي 
كدي: على الرغم من تكييف الأديان مع أوضاع وظروف معينة تختلف مع الزمن 
والظروف: إلا أن لها شكلا ونفودًا شديدي القدم*©. وبالتالي» من المهم إعطاء مزيد 
من الاهتمام لعلاقة الدين بالسياسة» وهذا من دون حصرها في أضيق نطاق كما لو 
كانت «السياسة؛ تجسدت تمامًا في «الدولة4» في حين أن #الدين» تجسد بشكل كامل 
في «الكنيسة» (والتي تعتبر هي الأخرى منظمة سياسية)» أو كما لو أن العلاقات بين 
«الدين» و«السياسة؛ يمكن قصرها على العلاقات المؤسسية بين «الكنيسة» و«الدولة4, 
كأن الفصل بين الكئيسة و«الدولة»» سيكون فصل بين «الدين؟ و«السياسة». 


العودة لساحة الدراسات السياسية الاسلامية.. 


يعني «الدين؟ أشياء مختلفة لأشخاص مختلفين: يمكن أن يكون الانتماء كهوية» 
الوصل الروحيء أو الإيمان فقطء وجميع هذه العوامل لها تأثير على المجتمع» وفي 
العملية السياسية» ولا تقتصر نفسها على «الدولة». نظر المسلمين أنفسهم للإسلام 
نظرة عالمية تجمع بين الدين والسياسة» ومع ذلك ما تحقق من هذه الوحدة ليس 
بكثير. إلا أن هذه النظرة الشمولية للإسلام ظهرت بخاصة في فترات عدم الاستقرار» 
أكثر من فترات الاستقرار السياسي. وعلى الرغم من أن حركة الإحياء الإسلامية 
خاصة في العقود الأخيرة ذات طابع روائي أو تراثيء إلا أنها استقت بعض النقاط 


(1) .463-466 .مم :1994 ,ظلأطاط كا 
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الثورية الهامة من الماضي. من بين هذا النقاط هو التناول «المثالي» للعلاقة بين الدين 
والسياسة» لتنفيذ الشرائع القرآئية. وبالنظر إلى عدة حركات مختلفة من المقاومة 
الإسلامية سنجد أن هناك تشابه أيديولوجي يعود لاعتقاد واسع النطاق لكيف يجب 
أن تكون العلاقة بين الدين والسياسة في الإسلام. 

في عام 6؛ كتب ايرا لابيدوس”" أن تاريخ الشرق الأوسط وتاريخ العالم 
الإسلامي بشكل عام يكشف عن تعددية في الأوضاع المؤسسية. فالمسلمون الذين 
دمجوا بين (المنظمات السياسية) والسلطات الدينية» وميزوا بين الدولة والمجتمع 
المدني» يعتبروا شريحة صغيرة جدًا من الكثافة السكانية الشرق أوسطية ومن المسلمين 
بشكل عام. في حين أن القطاع الأكبر من المسلمين والشرق أوسطيين لم يميزوا بين 
السلطات الدينية والأوضاع السياسية في الجماعات والمجتمعات القبلية» كما كان 
الحال في المملكة العربية أثناء حكم النبي محمدوَله كذلك في شمال أفريقيا وفي 
المغربء في الدولة الصفوية في إيران» وفي الفترات الإصلاحية في القرنين الثامن 
عشر والتاسع عشر. وحتى في مثل هذه الحالات من المتوقع أن تبدأ عملية الفصل 
بين الدين والدولة بعد تحضر المجتمع الزراعي الأصل. لكن على العكس من ذلك» 
كان التمايز المؤسسي بين الدولة والدين هو قوام المجتمعات الإمبريالية المتمدنة في 
الشرق الأوسط. كانت اللغة والأسلوب الثقافي للأسر المالكة أو أسر الهيئات القضائية 
والنخب السياسية كطبقات حاكمة تختلف عن النخب الدينية. وفي العصر العباسي» 
وحتى أثناء حكم السلاجقة والعثمانيين والصفويين كانت هذه الإمبراطوريات جميعًا 
تفرق بين مؤسسات الدولة والمؤسسات الدينية» فيما كانت المشكلة الحقيقية تكمن 
في تعريف طبيعة العلاقة بين الاثنين. فتراوحت هذه العلاقات من درجة عالية من 
درجات سيطرة الدولة على المؤسسة الدينية التي تدار مركزيّاء إلى مؤسسة دينية أكثر 
استقلالية لكنها تعاونية (كما كان الحال في عهد السلاجقة)» إلى مؤسسة دينية ذاتية 
الحكم تمامًا وذات معارضة واسعة للنظام السياسي. وحتى في الحالات التي يكون 
فيها المسلمون. محافظون على الأقل من حيث المبدأ على تطلعهم لمجتمع مثالي 


(1) .11 ,امععععط لمة أموط ص «كعناءع50 عأدسقاكآ صأ صمتئناء1 ممه عأقاك» .1996 .11 هرا ,5تاططاطف[ا 
3-7 .مم ,كودع لإأزوسع اونا 010:0 :0100 .(/ا3/12) 151 


الخلاصة والخاتمة 221 


يتم الدمج فيه بين الدولة والمجتمع؛ لم يلتزموا بالصرورة بوضع هذا التطلع حيز 
التنفيذ العملي. وفي مقابل دعم الدولة» أعطى علماء الدين شرعية للحكومات القائمة 
وعلموا عامة الناس فضائل السمع والطاعة. وعلى الرغم من المصدر التشريعي 
المشترك (والقواعد العليا الإسلامية) بأنه لا فصل بين مؤسسات الدولة والدين» وأن 
الإسلام دين شامل قدَّره الله لتسيير المسائل السياسية والاجتماعية والأسرية؛ إلا أن 
معظم المجتمعات الإسلامية لا تطبق هذا النظام» بل بنوا مؤسسات الدولة والدين 
كلا على حدة. 

وهكذا لدينا اثنين من النظريات الإسلامية الكبرى حول طبيعة المجتمع السياسي 
الإسلامي ل واحدة تنظر إلى دولة موحدة ومجتمع تحت قيادة الخليفة الذي 
تمتد سلطته إلى جميع الشؤون الشخصية والعامة. الثانية تعترف ضمنئيًا بالتقسيم 
المؤسسي بين هياكل الدولة والدين وتتطلع إلى المجال الديني لتحقيق الالتزام 
الشخصي والمذهبي. كل من هذه المفاهيم عن النظام السياسي الإسلامي الموحد 
أو الفاصل بين الدين والدولة - ذات تأثير عميق على التاريخ الحالي للمجتمعات 
الإسلامية. فحركة الإحياء الإسلامية المعاصرة التي تسمى (الأصولية) تضرب 
بجذورها في الرؤية النبوية للمجتمع. فهي محاولة للعودة إلى مبادئ الأخلاق 
الإسلامية» وإلى تجديد الالتزام الشخصي بأسس الإسلام. وتهدف هذه الحركات 
عادة إلى السيطرة على الدولة» واستخدام سلطة الدولة لفرض الإسلام؛ على الرغم 
من أن الإسلام يختلف باختلاف الحركات. 

وعلى الرغم من أن هذه الحركات تنادي بالوحدة بين الدولة والدين والمجتمع 
المدني إلا أن هناك شكوكًا كبيرة حول الأهداف الحقيقية لها. فالوحدة بين الدولة 
والمجتمع في الخطاب النيو-إسلامي ليس ترتيب مؤسسي أو التزام بأي نوع من 
مؤسسات الدولة» سواء كانت الدولة ملكية مطلقة. برلمانية» ديمقراطية» رأسمالية أو 
شتراكية. فالحركات الأصولية الإسلامية ليست مهتمة بشكل عام بالدساتير. هي معنية 
أكثر بالسلوك الأخلاقي. والدولة بالنسبة لهم هي القوة التي سيرغمون بها الشعب 
على الالتزام بالقوانين الإسلامية ببساطة. فالدولة المثالية لا تتمثل في مؤسسات 
بعينهاء بل تتمثل في أشخاص بعينهم قادرين على حشد الناس تحت لواء الإسلام 
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لتحقيق القيم الدينية. لذلك» فإن أهداف الحركات الأصولية تعتبر نوعًا ما غامضة. 
ففي حين أن بعض الأصوليين يرون أن التمكن من قوة الدولة أمر ضروري لإنجاح أي 
برنامج اجتماعي أو أخلاقي إسلاميء تجد البعض الآخر في التطبيق لا يعطي أهمية 
للأهداف السياسية. بل إن الدولة تبدو بالنسبة للعديد من الحركات الأصولية فاسدة 
بطبيعتها وغير قادرة على تحقيق القيم الإسلامية. بالتالي؛ ليس من المتوقع أن تجسد 
الدولة أي قيم سامية. وكنتيجة لرؤيتهم أن الدولة عاجزة عن أي استحقاق أخلاقي؛ 
يتوقعون أنها لن تلبي طموحاتهم بتحقيق التمكين أو الرخاء الاقتصادي أيضًا. مثلهم 
مثل أسلافهم من الأصوليين» هناك غموض في الموقف تجاه السلطة السياسية ما 
يجعل الطريق مفتوحًا أمام المخاوف الطائفية المتعلقة بفصل الدين عن السياسة*". 
لا زالت آثار التقسيم الإسلامي للمجتمعات كسلطات سياسية ومدنية دينية 
ممتدة حتى عالمنا المعاصر. فالتمايز الراسخ بين الدولة والدين أعطى شرعية للفعل 
السياسي بغض النظر عن مدى اتفاقه مع الوسلام. حققت الإمبراطورية العثمانية 
بالذات الشرعية كدولة غازية ومدافعة عن المسلمين وهذا أمر واقع» بصرف النظر 
عن مدى صحة هذا الأمر ديئيًا. كذلك تم تصوير الحكام العثمانيين والإيرانيين على 
إنهم وكلاء الله المباشرين على الأرض. فوراء نظريات الدولة الإسلامية تقبع أنظمة 
غير إسلامية ملكية تتمتع بشرعية تامة. من هناء أصبحت المجتمعات الدينية تجسيد 
للخمول السياسيء مع ميل لقبول الحقائق السياسية وسلطة الدولة كأمر لا مفر منه 
بحكم القوة. في هذا التجسيد أصبحت الأصولية الإسلامية تكمن في روح الفرد. 
وفي سلوك الأفراد في المجتمعات الصغيرة. ويوفر هذا التوجه التاريخي قالب 
لبناء دول الشرق الأوسط الحديثة بهويات ثقافية علمانية وأهداف إنمائية بعينهاء إما 
رأسمالية أو اشتراكية. وفي دول مثل تركيا وتونس ومصر وسوريا والعراق والأردن» 
لا يزال الإسلام غير مُجسدء بل الأكثر من ذلك» تقع المؤسسة الدينية الإسلامية 
تحت سيطرة الدولة. فيما لم يعد من المهم أن يعطي الإسلام شرعية للدولة أو أن 
يبلور الرؤى الأخلاقية أو الاجتماعية. وقد وضعت كل من هذه الدول نظم تعليمية 
(1) على سبيل المثال في المغرب» وهي نظام ملكي يعتبر الملك أيضًا أمير المجاهدين المؤمنين (إضافة إلى 


كونه القائد السياسي» والملك هو أيضًا القائد الروحي)» ويدعي النسب المباشر للنبي محمد مَيه. إلا أن الحركة 
الإسلامية العدل والإحسان لا تعترف به كملك شرعي للبلاد. 
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وقضائية علمانية تنافس في الواقع» بل وحتى تستبدلء الأدوار الأساسية للإسلام. 
بحيث أصبحت حياة المسلمين الدينية منفصلة عن مؤسسات الدولة بشكل عامء 
إلا إنها انتعشت فيما يعرف ب«المجتمع المدني». فحقيقة أن الكتلة السكانية لديها 
ولاءات إسلامية يعني أن الدولة تولي اهتماما خاصًا للرموز والممارسات الإسلامية. 
في السنوات الأخيرة» ومع تزايد أهمية الهوية الإسلامية الجماهيرية ومع تزايد قوة 
الحركات السياسية الإسلامية» لجأت النخب إلى الضغط الشعبي لجعل الدولة 
تعترف بأسبقية الإسلام وقد خفف هذاء بل وكبح جماح المطالب العلمانية؛ إلا أنه 
لا يزال» لم يفكك المؤسسات القانونية أو التعليمية العلمانية. وبقدر ما يبقى الإرث 
التاريخي عاملا مهما في العالم الإسلامي المعاصرء يظل تنوعه هو أساس التنوع في 
العلاقات بين الدول والمجتمعات الدينية على الجانب الآخر. فاليوم» كما العصور 
القديمة؛ لا نزال نجد كلا الحركات الدينية والسياسية متكاملتين» والدول التي تندرج 
تحت مصطلح (إسلامية»» بحكم الأمر الواقع فيها تمايز مؤسسي بين الدين والدولة» 
ومجموعة كبيرة ومتنوعة من العلاقات بين الاثنيه0,. 

يجادل عرفان أحمد*» أن المناقشات التي أجريت حول الدولة الإسلامية في 
الغالب كانت في مجال الدراسات الإسلامية أو الدراسات المتعلقة بالشرق الأوسط. 
وليس من الغريب أن يكون للعوامل اللاهوتية تأثيرًا واسع المدى في هذه المناقشات. 
وبسبب حساسية الدراسات اللاهوتية» ينبغي أن يسلك علماء الاجتماع نهججا يعطي 
الأولوية للعوامل السياسية والسياق التاريخي الذي يبلور أو لا يبلور التفسير اللغوي. 
على أن تصنف المناقشات اللاهوتية في سياقها التاريخي والسياسي الذي شكلهاء 
والأهم من ذلك. تصنيف نتائج المناقشات والتفاسير. فهذا النهج اللاهوتي محصور 
في النصوص الكنسية؛ كما في القرآن الكريم» وله حدود صارمة. فالنص في صيغته 
الأصلية لا ينتج المعاني من تلقاء نفسه وذاته؛؟ بل هي الظروف الاجتماعية الخاصة 
والسيرة الذاتية لقارئ النص هي التي تنتج المعنى. يورد الباحث المصري المعاصر 
نصر حامد أبو زيد أن القرآن يقع دائمًا تحت رحمة الأيديولوجيا التي يعتنقها المفسر 


(1) .26-27 .مم :1996 ,5ناطاطضا 
(2) .5147-1148 .مم :2009 ,نلهالاتاهف 
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أو القارئ له. فبالنسبة لشيوعي فإن القرآن محتواه شيوعيء وبالنسبة لأصولي فإن 
القرآن محتواه في غاية الأصولية» وبالنسبة للنساء فإن القرآن بيان نسوي. .. إلخ0”". 
وعلى عكس ما قاله إرنست جيلئر وغيره» بأن الإسلام: «كان هو الدولة من 
البداية»: إلا أن فكرة الدولة الإسلامية واضح أنها حديثة نسبيًا. يقول برنارد لويس وآن 
لمبتون فكرة أن في الإسلام؛ كان الدين والدولة شيء واحد من البداية» بل إن الدولة 
كانت تجسيدًا لا يشوبه شائبة للشريعة» «الوحي الإلهي». الغير قابل للتغيير» هي فكرة 
غامضة وبلا أسس تاريخية أيديولوجيًا. كما أنها لا تساعدنا على فهم لا الطبيعة الحديثة 
للدولة ولا إشكاليات الشريعة» بما في ذلك كيفية تغيير معناها عبر الزمان والمكان 
والمفاعيل الإنسانية التي أعادت صياغتها. فالشريعة إلهية بالنسبة للمسلمين (على 
الأقل بالنسبة للمتدينين) لدرجة أن القرآن والحديث هم الإطار المرجعي للدين» وأي 
تضارب في فروض وقوانين الشريعة» إنما هو نتاج تنوع التفاسير لبشر هم في حد 
ذاتهم غير معصومين عن الخطأء وبشكل عام كل ما هو أخلاقي ينتمي للشريعة©. 
القول بأن الإسلام كان هو الدولة منذ البداية» يعني» فرض مصطلح حدائي على 
كيان اجتماعي ما قبل حدائي. على الرغم من أن هناك افتراضًا خاطئ سائدًا ومنتشرًا 
في الأواسط الأكاديمية - بأن الطبيعة اللاهوتية للإسلام هي ما تمزج بين الدين 
والدولة» وأنه قبل الزحف الأوروبي في مطلع القرن الثامن عشر لم يدرس المسلمون 
السياسة بمعزل عن الدين©. هذا الرأي الأصولي في الأدب السياسي الإسلامي يهمل 
النصوص الأخلاقية «أدب المرايا»» التي تعطي صورة عن السلوك السياسي الصحيح 
في سياقات سياسية معينة» ولم تهدف فقط إلى تحديد الأفعال الأخلاقية بل أيضًا 
اهتمت بتحديد طبيعة الحكم الرشيد والثقافة السياسية والفلسفية. وخلافا للتراث» 
«أدب المرايا» قدم الشريعة بطريقة «فلسفية غير طائفية وإنسانية» كنوع من الاحتجاج 
)١(‏ ومأتوممط “"تسعافا-ه)ممسول :“كع أقء 1 الع ناتلرر عطا صا كاعهةء 0)» .2008 .د11 ,للخ الم 


وذ مسولكآة) 2-3 عنادذآ عأطنه2 أدتععم5 ,42 .لا ,500035 مداكة دمعل140] دز «تتعصه؟ دده عكوردامءكلل 

.م رووعع نزأزوع اتونا عو لفطصسقت نعو لمطتهمدت .(دزكة طاناه50 

(2) :«ماأععولط .كع تاتأامص مستاكتة1 .1996 .ذعديدل ,11 0م215 لمة ,1 عغأه17 , اللمف مالظ 
قوع الوق 1لولآ رمأععسملمط 


(3) ت“لط5 عط 2ه عدسمموعم عط) - اطعنمطظ؟ امعأائله0© عتتسقاك1 تعع8100! .2009 .لتدد1] ,هام امع 
.م ,كقننه] .8 .1 تدملدماآ .لاضع طأعتاوع م عط 0 كستلكب81] تساك لسع 


الخلاصة والخاتمة 225 


على القيود الصارمة للشريعة. ففي العديد من المسائل الهامة» تتخطى النصوص 
الأخلاقية الفلسفية الشريعة لمعالجة المشاكل الإنسانية الأكير. على سبيل المثال» 
تاريخ الحكام المسلمين الهنود يبين أنهم لم يتبعوا الشريعة. الأكثر من ذلكء استقلوا 
عنها وأطروا حكمهم بقوانين علمانية على المستوى الإداري» وعلى مستوى المعابير 
والمبادئ. وعلاوة على ذلك» تنوعت معانى الشريعة نفسهاء وبعيدًا عن المستقر في 
أذهان الناس» لم تكن الشريعة سوى مجموعة القواعد القانونية التي طرحت من قبل 
علماء الدين وشملت النصوص الأخلاقية0"). 

ومن الواضح أن مفهوم «الدولة؛ حديث نسبئّا ودخل معجم العلوم الاجتماعية في 
القرن التاسع عشر لفهم التغيرات الهائلة التي صاحبت أوائل عصر الحداثة الأوروبية من 
أول القرن السابع عشر وما بعده. لذلك فمن المضلل اعتبار أن مفهوم «الدولة» بدأ ظهوره 
في المجتمعات العربية من القرن السابع عشر. وبالرغم من أن هذا لا يعني أن المجتمعات 
العربية حتى القرن السابع عشر خلت من أي تشكيل سياسيء إلا أن نظرية الدولة الإسلامية 
بمفهومها الحديث ظهرت في الخطاب السياسي عند مفكرين مثل المودودي والبنا في 
أوائل القرن العشرين. لذلك؛ فاهتمام بعض المفكرين بمفهوم «الدولة» لم يكن سببه أن 
الإسلام تتبعها لاهوتيًا. بل بسبب ظهور تشكيلات اجتماعية وسياسية في وقت مبكر من 
القرن العشرين» اكتسبت بموجبها الدولة كمؤسسة دورًا غير مسبوق في توسيع نطاق عملها 
ونطاق انتشارها. فمنذ كان الإسلام (السياسي)» أو الإسلاموية» كتشكل نتيجة للدول 
الاستعمارية الحديثة بنتائجها بعيدة المدى» أصبحت «الدولة» مركز الخطاب السياسي» 
فلا غنى عنها للإسلام كما تصور المودودي. فجدال المودودي حول الدمج بين الدولة 
والإسلام كان في سياق الحديث عن فصل الدين عن الدولة» سبب الجدال كان أن الدولة 
الاستعمارية ظهرت كمؤسسة قاهرة التأثير على كل مجالات الحياة. 

كتب ويليام كونولي© يقول: جادل كثير من العلماء أن «الإسلام السياسي» 
(1) للمزيد من المعلومات حول هذا الموضوع ء انظر: 


و3018 نتتنة[كا أهع تأ ألوم 01 مععقدعدها عن .2004 .تتتتكهعه!؟ , لاخلخ :216-245 .مم :2000 ,الضآاذ 
,ك255 ويلعاان) 01 نزالوم1ع 197لا :معدعاطت .1200-1800 


(2) ك0 لإاأكقء امنا :وأأممهع ستل .صو أامعتلوساط 5ه دمطاظ عط1' .1995 .دة111 ]ةا ,6010110111 
اراك ياتا 
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ينطوي على تمديد غير شرعي لتراث إسلامي خرج عن المجال الديني الذي احتله 
تاريخيًا. قليلون» مع ذلك» هم من ربطوا هذا الاتجاه بالتوسعات المعاصرة لسلطة 
الدولة واهتمام الدولة بمجالات واسعة من الحياة الاجتماعية كانت فيما مضى خارج 
نطاق اختصاصها ‏ بما في ذلك مجال الدين. كما هو معروف, من خلال هذه العملية 
المركزية الجارية لبناء الدولة الحديثة» أدرجت مؤسسات مثل التعليم» والعبادة» 
والرعاية الاجتماعية والأسرة بدرجات متفاوتة داخل الأجهزة التنظيمية للدول 
الجاري تحديثها. وأصبحت السياسة الحديثة وأشكال السلطة التي تنطوي عليها هي 
ما تبلور طبيعة العديد من الأنشطة الشخصية. 

أما بالنسبة للدين» أصبحت المؤسسات المسؤولة عن غرس الفضائل الأخلاقية 
تندرج بشكل ما (بل وتحولت) إلى أحد هياكل الدولة الإدارية والقانونية» فأصبح 
غرس هذه الفضائل في حد ذاته (مشروعًا سياسيًا) إذا أريد له النجاح. على سبيل 
المثال» في المدارس الخاصة والحكومية في مصرء تضع الدولة المناهج الدراسية» 
وعلى من يرغب في تعزيز أو الحفاظ على الممارسات التربوية الإسلامية أن يكون 
تحت عين السلطة السياسية. مع ذلك» هذا لا يعني أن أي نشاط إسلامي معاصر 
يريد «أن يحل محل الدولة». تقوم الغالبية العظمى من هذه الحركات بدور الوعظ 
والدعوة إلى الله وأنشطة أخرى «ت, تبشيرية»» كما أنها تعطي الصدقاتء وتوفر الرعاية 
الطبية» تبني المساجد وتنشر وتروج عمومًا لما تعتبره فضيلة عامة من خلال العمل 
المجتمعي. 

ومع ذلك؛» تمس هذه الأنشطة بشكل ما المجال السياسي» حيث إنها تخضع 
لسلطة الدولة عند الحصول على تراخيصء كما أنها تنافس الدولة أو المؤسسات 
التي تدعمها الدولة (التربوية» الدينية والطبية) والتي تعزز النموذج الغربي في التربية» 
العبادة» الترفيه والمسؤولية الاجتماعية... إلخ. كما أن نجاح أي مشروع ديني لحفظ 
الهوية الدينية يشتبك بشكل أو بآخرء بل ويعتمد على قدرته على التعامل مع الموارد 
القانونية» البيروقراطية» المعرفية والتكنولوجية للسلطات الحديثة التي شكلت 
المجتمعات المعاصرة. هذا الجدال الدائر هو بطبيعة الحال تجلي لفكرة أن الإسلام 
دين ودولة» بشكل لا د تستوعيه المفاهيم التحليلية الغربية. ومن الجدير بالذكرء أنه 
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بالرغم من الحديث عن أن الإسلام دين ودولة إلا أن بعض المفكرين المسلمين 
وضعوا خطوطا فاصلة بين الدين والدولة» للتمييز بين المجالات. فالعلاقة بين الدين 
والدولة في الإسلام ليست مثل العلاقة بين الدولة والكنيسة في أوروبا. إلا أن هذا 
يتجاهل حقيقة أن التقسيم بين المجالات الدينية والسياسية حتى في المجتمعات 
الغربية كانت دائمًا محل تمحيص. كما اتضح مؤخرًا. 

وكما يقول محمود ممداني» يجب علينا أن نميز بوضوح بين الهويات الدينية 
والسياسية» ونفهم أن الاثنين غالبًا ما يعملان على مستويات مختلفة لأشخاص 
مختلفين. عندما نعي هذا التمييز يمكثنا وقتها مناقشة الإسلام والسياسة بعقلية 
مناسبة» قليلون هم من يعترفوا بأهمية تعدد التفاسير حول قضية معينة في الإسلام. 
لكن بالنظر إلى مجموعة من العوامل الفردية والاجتماعية والاقتصادية والسياسية» 
يمكننا أن نفهم لماذا قد يتمسك شخص بموقف ما أو لا يتمسك به. لذلك» في مناقشة 
الإسلام والسياسة» ودور الدين والتفسير الديني قد يكون من المهم أخذ الظروف 
بعين الاعتبار. نحتاج لأن نكون على علم كيف أن التفسيرات الدينية تستخدم أيضًا 
من الناحية السياسية. كذلك من المهم دراسة التفسيرات الدينية المختلفة الموجودة» 
فضلًا عن التفسيرات التي كان من الممكن أن توجدء ومحاولة تحليل آثارها السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية على السياسة» والعكس بالعكس. كذلك من المهم تعريف 
الطلاب وعلماء الاجتماع أن التفسيرات المختلفة للشريعة (وبالتالي الإسلام)؛ كان 
يمكن أن ألا توجد على هذه الشاكلة20. 


البحوث المستقبلية وملااحظات للختام.. 

التصنيف والتعميم من سمات الطبيعة البشرية» تطور لمهاراتنا المعرفية الأساسية 
التي تساعدنا على إعطاء بعض النظام إلى العالم. وعلى الرغم من التصنيفات التي 
يضعها العلماء تعتبر وسيلة لفهم أفضل لما يحيط بناء هناك مشكلة عندما تعمم هذه 
التصنيفات ويبدأ التعامل معها على أنها أمر واقع» عندها بدلا من أن تساعدنا هذه 


(1) مس ضطم؟ 2010© عط رمعأطعهسف بسنتاكت31 880 مسسشأاكب84 000ن2) .2004 .000 تصطة3/1 ,[لنخدآ]/ظ1 ف 11 
. لمعطتسة" تالجملا بجعلا .ع1" 01 علم180 عطا 
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التصنيفات» تصبح عائقاء لأن أحد أخطر المباحث التي يتم دراستها تلك المتعلقة 
بالبشرء وحياتهم الملموسة”". 

لقد مرت أكثر من عشر سنوات منذ أحداث 11 أيلول/ سبتمبر 22001 وها هم 
«الإسلام؟ و«المسلمون» مرة أخرى تحت دائرة الضوءء. وهذه المرة بسبب سلسلة 
من الأحداث التي تظهر أن الواقع السياسي يتغير. فببزوغ فجر القرن ال21 على العالم 
العربى؛ عانت المنطقة من اشتباك عميق بين الأيديولوجيات التقليدية الموروثة 
عميقة الجذورء ودعوات العولمة الجلية سواء الاقتصادية أو الثقافية. كذلك» كانت 
الانتفاضات الأخيرة دليلا واضكحا على أن هذا التصادم هو انعكاس للتناقضات 
الكامنة في النظام العالمي. الثورات التى بدأت من تونس في كانون الأول/ ديسمبر 
0 وامتدت إلى مصرء سورياء الجزائرء ليبياء وغيرها من الأماكن» والمعروفة باسم 
«الربيع العربي». بشرت بإحداث تغيبيرات عميقة في العمليات السياسية في العالم 
العربي وفهمنا له. ليس فقط لأنها تناقض الافتراض واسع المدى بين المحللين 
السياسيين؛ والأقل انتشارّاء بين المعلقين الأكاديميين» بل لأن هذه العمليات تختلة 
جوهريًا عن ما حدث في أماكن أخرىء وأثبتت أيضًا أن الطموحات الشعبية في العالم 
العربي تختلف عن غيره. 

مع الأخذ بعين الاعتبار للتحولات المختلفة التي وقعت في العقود الماضية على 
الجانب الاقتصادي. والاختلاللات الاجتماعية. والنظرة الثقافية والعقلية» كان التغيير 
السياسي شيء يمكن التنبؤ به ولكن كان من الصعب رؤيته قادماء فهو يتناقض تمامًا 
مع الطريقة التي ننظر بها «للشرق الأوسطة و«للمسلمين». من شأن رؤية التغيير القادم 
أيضًا أن يناقض الأساليب والنظريات التي تسعى لتفسيرات عالمية كبرى («الشخصية 
الإسلامية لا تقبل التغيبرة» «في الإسلام الطغيان أفضل من انهيار السلطة»» «الشرق 
ع( لمزيد من المعلومات عن كيف أصبح مفهوم الشرق الأوسط يعني كل شيء متعلق بالمسلمين وبالإسلام» 

وكيفية صياغة حتى الدراسات الأكاديمية» كموضوع دراسة أصبح المصطلح يعني بشكل مجرد العالم الإسلامي 

متجاهلا بذلك كل ما يتعلق بالمنطقة والسكان. نظرتهم لأنفسهم؛ وهوايتهم الخاصة: تاريخهم ومعارفهم كل هذا 

لا يزال يساء فهمه فى المجالات الأكاديمية. انظر: 

و6 “كع01ناد عتسمادة 0 أكهكظ 11001لارى عصاءء ل أكدمعه18» .20125 .مامت ,510110138 


-انا10 اععتطكلده0::1 .(عسداط) 2 .م ,2 .لا ,غطعسمط؟ تمعنافن) لهدهتأممعام! مذ سق اعون وستعسقطء و 
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أوسطيين لا يستطيعوا إدارة شؤونهم دون تدخل غربي»» «المرأة المسلمة مقموعة ومكتوم 
صوتها؟)» كل هذه النظريات كانت تناقض الواقع القائل: («التغيير يحدث:؛ #الشعوب لا 
تريد الطغاة»؛ «الناس تجهز للتغيير بنفسها»» «المرأة تشارك بقوة في النشاط الدائر»). 

وبالنظر لتحليلات لا نهاية لها عن السياسة في الشرق الأوسط وشمال أفريقيا في 
السنوات الأخيرة» أصبح المعلقون غير مستعدين للرد على هذه الأحداث الجسام. بعد 
أن أصبح من الواضح أن المظاهرات نفسها كانت مجرد مقدمات لعمليات معقدة ومطولة 
من الانتقال الذي قد يستغرق سنوات ليكتمل» والآراء حول دور الإسلام السياسي- وهي 
ظاهرة بارزة بشكل واضح في التحديات الفعلية للأنظمة وتلعب دورًا رئيسيًا في التتحولات 
السياسية الجارية» كذلك لا بد من مراجعة نتائج الانتخابات التي تظهر مساهمة تيارات 
مختلفة من الإسلاميين تحتضنهم الأحزاب. آخر أسطورة تم كشف زيفها على نطاق 
واسع أن كل الأحاديث حول تحريم الإسلام الخروج على الحاكم, لم يترك للناس خيارًا 
إلا الخروج على الحاكم. المقارنة بأوروبا فيما قبل الحداثة قد تكون مفيدة. هل كانت 
المسيحية الأوروبية تسمح بالثورة أكثر من الإسلام؟ وعلى الرغم من أن هناك مفكرين 
مسلمين تحدثوا وكتبوا ضد الثورة باعتبارها أسوأ من الحاكم الظالم» إلا أن هذا التراث 
الإسلامي تم الالتفاف عليه. فلم تتحدث حركة عن نفسها بأنها تسعى للثورة» بل أن كلمة 
ثورة كانت ممنوعة في العالم العربي تمامًا كما كانت ممنوعة في أوروبا. 

على مدى السنوات الثلاثين الماضية» تحول مجال البحث العلمي المتعلق 
«بالشرق الأوسط والدراسات الإسلامية» إلى مجال عميق وتم توسيع وتنقيح 
المعارف فيه بعد أن كانت المعارف بشكلها السابق محل تساؤل» ولكن» بطبيعة 
الحال» لا تزال دراسات الشرق الأوسطء» تحكمها سياسة المصالح» شبكات ناشئة 
أو رائدة تربط الشركات التجارية» والمؤسسات» وشركات النفط» البعئات» الجيوش» 
الشؤون الخارجية» أجهزة الاستخبارات» جنيًا إلى جنب مع المجال الأكاديمي. هناك 
المنح والمساعدات الأخرى, والمنظمات» والمعاهد والمراكز والكليات والإدارات؛ 
كلها مكرسة تمامًا لإضفاء الشرعية بل والحفاظ على أفكار ثابتة» لا تتغير أبدًا عن 
الإسلام» الشرق والعرب©. 


)!١(‏ .301-302 .مم :1979 ,الود 
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ومع ذلك؛ فمن الإنصاف ذكر أن المجلات البحثية المتعلقة بالشرق الأوسط أو 
الدراسات الإسلامية مرت بتغييرات جذرية خلال الثلاثين سنة الماضية. فقد وقعت 
طفرة في المجال الأكاديمي وكذلك الصحفي» نتج عن ذلك جسد ثقافي جديد يتحدى 
الدوغما السائدة بطريقتين: الأولى: عن طريق أبحاث دقيقة أجريت في مجالات 
محددة» وتبين من خلالها أن الواقع أكثر تعقيدًا بكثير من النظريات الأساسية التي 
تحكم رؤيتنا للشرق الأوسط والإسلام والعالم الإسلامي. وثانيًا: من خلال الأبحاث 
الدقيقة التي شككت في صحة وجدوى تلك المفاهيم. 

بالتدريج» بدأ المختصون بدراسة العرب والإسلام بمراجعة مواقفهم؛ المعطيات 
العلمية» والقوالب الفكرية النمطية. على سبيل المثال» لدينا آصف بيات”'»» كذلك سامي 
زبيدة» في عمله الأخير©© يحاول فهم ما هو «الشرق الأوسط» دارسًا المعضلة الأساسية 
في دراسات الشرق الأوسط «ما هو تعريف الشرق الأوسط؟؟ فرؤية الشرق الأوسط 
من المنظور الإسلامي وجوانبه الدينية كما نفهمه بشكل تقليدي؛ قد تعطي انطباعًا غير 
صحيح عن الشرق الأوسط. فالعديد من السمات التي نعتبرها #إسلامية» ليست من 
الإسلام في شيء إلا إنها نتاج المجتمع. يقول زبيدة: التفكير في الإسلام أساسا كقوة 
معادية للحداثة في المنطقة بدلا من شيء شكلته عمليات تاريخية واقتصادية محددة» 
يعتبر خطأ. وعوضا عن ذلك يجب النظر للمنطقة من زاوية مختلفة» من حيث الظروف 
التاريخية العالمية التي مرت بهاء التنوع الثقافي والديني» وتبنيها السريع لوسائل الإعلام 
والثقافة الجديدة ‏ كل هذا يكشف عن منطقة غنية ومتعددة الأوجه ذات هوية معقدة. 

في ضوء دراسة جيليان شويدلر «للإسلام السياسي» وهو مفهوم آخر شكك فيه 
شويلدر بعد أن استخدم في السنوات الأخيرة كمرادف «للإسلام» ‏ يتم تطبيق هذه 
المفاهيم الآن على الدراسات المتعلقة بالشرق الأوسط والدراسات الإسلامية بشكل 
عاه”*» الكثير من الدراسات التي أجراها الباحثون في مجالات معينة» والتي تندرج 


(1) اكتنسه لكل اكه عط هه كأتاعضاء16109 لداع50 نع نم0 ترع12 سفاكلا عستأكطلةة8 . 2007 .أعدم ,هلام 8 
.و5ع:2 لإاأكوع اننا له كمقاذ زمالة ملو .لطتاا 


(2) :2008هآ .أققظ 8511001 عط 05 عصتلسماكع0ئنا جرعلل ل :11مقاذآ لدملزء8 .2010 .أتيدذ ,81128 لا2 
نا .18 
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تحت هذه المفاهيم» لم تعط اهتمامًا كبيرًا لما يدور خارج أسوار البحث العلمي 
بالرغم من الخوف من الإسلام؛ الذي يظهر لدى صانعي القرارات من السياسيين. فقد 
أكدت الدراسات الدقيقة التي أجراها عدد من الأكاديميين والصحفيين بنزاهة» والتي 
اعتمدت على بحوث ميدانية واسعة النطاق باللغة العربية والتركية والفارسية» جنبًا 
إلى جنب مع الكتب الأكثر مبيعًا يؤكدان على الهواجس المنتشرة «من الكره الغربي 
غير المنطقي للمسلمين والنظرة الظالمة للمحجبات؛. لذلك؛ فإن أي دراسات جدية 
حول الإسلام لا يمكنها أن تتجاهل الخوف المهيمن على النقاش العام من الإسلام 
والشرق الأوسطء كما أن الاستجابة لهذه الدراسات يجعل من النقاش العام نقطة 
تحليلية يمكن الانطلاق منها. 
يمكن أن نسير على نهج مارتن كريمر» وهو العودة إلى جذور الدراسات المتعلقة 
بالشرق الأوسط «والبدء والاستمرار من هذه الأصول» من أجل فهم وتوقع التغيير 
في الشرق الأوسط”"» أو ننتهج التعقيدات الموجودة على أرض الواقع» بتحدياتها 
المعرفية والوجودية» دون محاولة قولبتها في نموذج افترضناه مسبقّاء ما يقصده كريمر 
ويتنبأ به هو الحديث عن بدائل. 
يجادل تشارلز هيرشكايند بأن» مصطلحات «تالإسلام السياسي» تؤطر 
الاستفسارات حول الأطروحات المشوهة أو الفاسدة» كما الممارسات السليمة» 
للنشاط الديني. بهذا الشكل تكون التدخلات التخريبية أو الدمار الشامل الذي ترتكبه 
دولة التحديث في حق المجتمع ليست حتى محل بحث. وفي المقابل» أي محاولة 
من قبل المتدينين للتعامل مع هذه الأوضاع المشوهة تكون دائمًا محل مشبوه. 
دون وجود أي معايير للتمييز بين تلك المشبوهة حقا أو التي ليست كذلك. ليس 
تقلا نقتم جمرسعاصم كه عععنء القطء 8:0 كعتاككلا ر(كلء) .!ه أء 51ة55هثئناد ملقتصطة , 0110]آ 
,5010365 عتمدأكآ 4ه لإأساعد ,لإطممده1ئطط لصة نزعه10ام11 01 أمعماتممء2آ1 :أمظ _كمستاكب84 له 
-51103» .2011 .هدذااذآ بالظآاط8 50111 لصه :107-110 .مم ,وتويزهلة11 ممدكوصواء 1 الدع اونا 
تانق .1 .2 ,43 للا رقعألن50 مرعامفظ ع1[ل1/110 كه لمتصناول أقصه لع تمعاها مأ «تسمهاكا أوءتاتامط عدا 
135-17.مم ,ودع تالومع امنا عولقطصسق :عولقط 
(1) ععنلنا5 تتتعاممظ؟ 141001 4ه عمستنة! عط :لمة5 ان كتعزه1 نجهئ1 . 2001 .نامدالا ,815 الفلا 
ذا لماك 123 .م زعلاو أممتا عوع]! ع1 عانااتاقم1 درم)عمتطمدةا :50 ,سمغوسصتطمول!ا معسعسة دا 
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من الغريب إذن أن يكون العنف الديني والتعصب العام أحد القضايا المركزية عند 
دراسة الصحوة الإسلامية» بعد أن تحولت الأنظار عن العنف والتعذيب الذي تمارسه 
الأنظمة وأصبح نقاش ثانوي2. 

اشتكى إدوارد سعيد من الحقيقة المؤسفة أنه ليس هناك تأثير واضح للمفكرين 
والدارسين العرب في مواجهة دوغما الاستشراق» فضلا عن وجود أعمال أدبية على 
مستوى التحديء فكل المقالات الفردية هنا وهناك» والتي ربما تكون مهمة في زمانها 
ومكانهاء إلا أنها لا تؤثر على مسار البحوث التي تفرضها المؤسسات والوكالات 
والتراث. الفكرة أن الاستشراق الإسلامي قاد إلى فرع يختلف عن بقية التخصصات 
الفرعية الاستشراقية» كما أن دارسي العرب والإسلام يعملون دون تنقيح©. يتساءل إيرا 
لابيدوس”"» عما إذا كانت الأوضاع الإسلامية تختلف حمًا عن الأوضاع المسيحية» 
هل تختلف الأوضاع في الشرق الأوسط عن أوروباء ألم يحن الوقت للتخلي عن أي 
كلشيهات عن وحدة الإسلام في مقابل تقدير لقضايا الواقع المعقد. 

إن الهدف الرئيس من هذا البحث هو إعادة التفكير بشكل نقدي في المعارف 
الموروثة عن ديناميات الدولة والإسلام» وذلك بدراسة ثلاثة مفكرين مسلمين هنود 
عاشوا بين متتصف القرن التاسع عشر ومنتصف القرن العشرين. منهجيّاء الاستراتيجية 
المستخدمة كانت مزيج بين أسلوب محمد أركون وكوينتن سكنر. شملت الدراسة 
مراجعات نقدية لما يعرف بالإسلام الحديث والأصولي مع تفكيك منهجي للنصوص 
الأصلية المستخدمة في هذه الدراسات كمصادر لمعلومات يقينية» تم على أساسه 
قراءة النصوص الأولية والثانوية» ليس لمناقشة الحقائق في حد ذاتهاء بل لحل معضلة 
النسق المعرفي الكامن في صيغة كل خطاب. 

التركيز في هذا البحث كان عن الأفكار التي يطرحها المفكرون الإسلاميون 
وليس عن الأفكار التي تعتبر إسلامية في حد ذاتهاء لأن هذا من شأنه أن ينتقص 
(1) 205 مم86 أكدت1 11001 نز «لسماكا لمعتاتله كذ أهطلاآا» ,1997 .وعامدط© ,«اللل111 11150 
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من المناقشات الدائرة بين المفكرين المسلمين ومحاولاتهم إعادة تفسير وتشكيل 
الإسلام. وفي حين أن دراسة اللاهوت والنصوص الدينية يعتبر مهمء إلا أن الأهم هو 
دراسة الظروف التاريخية والديناميات السياسية التي ظهرت فيها هذه النصوصء سواء 
لاقت الاستحسان أو الرفض. وكما يقول كوينتن سكينر: تتغير المفاهيم بمرور الوقت» 
وليس بمقدورها أن تعطينا شيئًا غير سلسلة من وجهات النظر المتغيرة بشأن العالم 
الذي نعيش فيه وبشأن أنفسنا. ففهمنا للأشياء يشكل جزءًا مما نحاول أن نضفيه على 
العالم من معنى أثناء وجودنا فيه. تغير التصورات الذي تسببه هذه العملية يشكل جزءًا 
من المناظرات الإيديولوجية» بحيث لا يكون هناك جدوى من إنكار التغييرات الواقعة 
باستمرار في المفاهيم, أو ما نعبر من خلاله» لها تاريخ» تبرز أحيانًا وتبهت أحيانا وقد 
تختفي تمامًا عن الأنظار عاكسة بذلك تحولات خطيرة في الحياة الاجتماعية". 

للمناهج اللغوية في التعامل مع النصوص الدينية -(القرآن الكريم والأحاديث 
النبوية)- قيود عدة إذ نحن لم نستخدمها باعتبارها مجرد مكمل للمنهج التاريخي 
الثابت. وبالتالي» هناك ضرورة لتجاوز التفسيرات البنيوية والتحليل الاجتماعي والثقافي 
والتعامل مع الأفكار والتخيلات الثقافية والنقاشات بطريقة جدية. أنا كذلك على أمل 
أن يكون البحث شكك في دوجما الاستشراق» التي لا يزال لها تأثير على الإسلام فيما 
يتعلق بكلشيهات أن الإسلام جامد لصالح نظرة أكثر تعقيدًا وواقعية بخصوص التفاعل 
بين السياسة والدين في الإسلام. ولا زال هناك المزيد يجب فعله: أتمنى أن تتناول 
أبحائي في المستقبل المزيد من المثقفين الإسلاميين» ليس فقط في الهند بل في مختلف 
أرجاء العالم الإسلامي» مقيّمًا مدى تفاعلهم مع التحديات التي فرضتها أوروبا في القرن 
التاسع عشر والعشرين. في الوقت نفسه. يجب إعطاء مزيد من الاهتمام لدور الدين» 
بشكله الأكثر تعقيداء ليس فقط في العالم الإسلامي بل في كافة المجتمعات الثقافية 
بما في ذلك المجتمعات الغربية. بما أن المناظرات الدائرة حول الحداثة والتحديث يتم 
التعبير عنها عن طريق حقائق دينية وسياسية مختلفة في هذا العالم. 


(1) «ععضفطء لمناأمععهم» لسع عاسماعطت عص أ ج510 تناع ءصدمماءع1» .2002 .لتنامع 0 , 11189 51 
لواأوطع لالصلا عو ل ءطسمت :عو لا رط مدت .لمطاء81 ومتلقدوء1 :1 عمساملا .معناو ]0 كوممتوتلا دأ 
3685-3 .مع رؤوع:8 


مراجع ببلوغرافية 


مراجع ببلوغرافية 


«1/1201001 فسصه ادل كه نزوم1وع10 عط1» .1966 .ل وع امه ,1405م 
ما ل0تة 011165 سدزوة تلأدده5 .(.له) .2 1202210 ,5111111 دا 
371-97 .مم رووع؟2 '(الواء17ألنآ لاماععمتظ اماع70 ارط 


10 «51216 15131 عط 220 18137001 .1983 .ل دوع انق© ,1315ف امف 
لكأتملا بتتع1]1 .1512131 العم "اتاوع 01 710165 .(.لهم) .آ قطه[ل ,185205110 
99-13 .مم رؤوع] لإأأوقء انملا 01010 :011010 

لاللهع]1 تن تلق ائع21ةلتنا1 5ع120 غهط11» .1995 .1514215000 , ظم طم 
(لقمة) 10ه"ع1]! عتنصوأة]! عط" دز «7مدعل8 

لخ 0/01 ».ولع نأع1000631اع ا بزابابوا//تصاغط غه عأطه اتوم 
556 )135 ,لضغط 

011111111602115 .1916 .لامنرهعل5:0 5ج1و1[12 , 01111112185 م 
2171لا وأطصسناهن) لمملا برعل8 .عع ه11 01 


20 12856 ,20.6012/620615/683182ع0115. لاا // نصاخط اه عاطواتدتم 
.22000066107012 

-آة 31-015 35031[ ,مقطكعاط لفسطاث لثلزتتد5» .1960 .ج1جهم ,للذااتاذف 
-8021 :داعو .13 .2 رقع أتطقاكلا 511019 صا «دتلل12 ستأكناك1] 200 تمقاعاطذظ 
55-8 .22 ,ع2505آ ع ع /الا 5011 

-1أل84 01 خلطعنامط1' أدع تناه عط مز كلمع1» .1962 .2أجى ,ملنة ]اتام 


ع /الا 501 نقاعة . 17 .2 رقع أتطة1ك1 51013 دز «دتله]آ ستاكسك8 أو 
121-00 .مم ,ع12:05 2 
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01 01111121 ا «قاع00013 1201313 5 'تمقواعلة» .1969 .جأجذة ,للذلاطهة ‏ - 
حتث صم .(.مء5-.101) 3 .2 ,89 .7 ,لإأعلء50 لماسعق02 ندءأسعسسمة عط 
476-04 .مم ملإأعا50 اماع01 ممع عمسم نرمط 


-1115 !1200-1845 هذ مدصع1نا غه عامظ1 عط1» .1970 .12ج ,للذللاه - 
.مم ,رع2205آ عل ع /الاع 113150 زقاعة .31 .ل رقمعتططهاك! هللتاك ما «ورم) 
1-13 


-)121032 :«10111655 أوع لأدا8 21> عط ها تعاعة01» .2008 .20ة!:] , للفاللاله ‏ - 

-50110 لتهأكة 1100311 11 «لاع010] ززه ع5كتامء5أل ع متأعضقطء كالدرة[15]-ء 

تون .(2زكة طأناه50 11 تهنهق[15) 2-3 عناذ15 عاطنا20آ لقاععم5 ,42 .لا روع1 
.549-75 .مم رووعء8 لإازواع اونا عع ل صطصيةن) :عع 1ط 


5 :526 علطنة[5آ عط 01 تزع ه21دعدع0)» ,2009 .11120 ,لل4 1111م - 

11 01 أقتاتتاوآل دز «لاوتطة151 300 الأعتامط لدء11)1[مم 15لسل0ن112 ده 

-متطاصث 31ز10 :2000مآ .(.ذ./1) عأناأتلأكسط لمعاعملام«ممعطاصف4 10391 
5145-51 .مم ,رعأنان0دهآ لدعأعمامم 


-1513333 . 2003 .(.قلع) 1520 تدكهدت ,اكلم ذللث 320 10انتناطلء! , لل14/ 21م - 
-11357 هالخ لتحطة 523310 01 "تتامسصعقط صذ دعتللتاد مع لتاععموعم ع1 


1 علط [ةآ عغط'!' :عتتطونعاوءعاع.آ ,10 1/1211 . 0001 


1012 111 ألا1307121 أطقطق 112 .1966 .002 تنامتدلزء0 ,للفلاطظة ‏ - 
0م10 .هآ .عا ما نهاخنه001 


.5 عفقتنة1ك[ عط) 2110 1431101101 113131323 .1976 .1122 ,للفلا طلم - 
.ع5ناو وسصتطوتاطتط 5'عاممعء2 :ع2101آ 


:]5182 115131221 211 01 أوععده) عط .1987 .ندنناتاذ1 ,1810م - 
ا باعلا . سماكوتعلد صذ لزونتء بمنتاتدهن) لدءأع0لمء10 5لا آه دتو زلهضة 
ات ل لانن لشك 


,لذ 11 كا صا «ع]5)2 عنتصدأذ][ 3«<5ل8430000» .1985 .ادتضدكدت ,الهم - 


مراجع ببلوغرافية 


-ء ما سماكتعلة2 عط تعأها5 عط لسهة ععغتلو2 رتصه1ك1 .(.لع) عمطودة 
95-3 .مم رؤووع:2 7260 :20012مآ ععة 1" 

.١(.كله)‏ 53:[339 ,]51811111411 20د عقأكة3112 , اذام 
.65 [اأواع انه لآ 051010 ننطاء[ .1526-1750 ,ع)ة)5 لقداعنا1 1 عط 


-1200-15 عط ها ممم ممع/ا0ع 20ة دأشقط5» .2000 .1102314135 , لتقام 
عا ,11811015 لاخآ لصه 122910 , 011151417111 دز «اءعاصوه عتةا 
«تأضعل1 كنامأوتاء علتكعلستطاءع" مملسنة؟ لس عاسكة لسموع8 .(وله) .8 
أ ذوعء2 'زالدرع /الونا :116 الاوعمند© .وأكة طتتاهك5 عاق أسيدالك1 دز دع 

.216-245 .مم ,1102109 


,12013 :1513322 1د11هم 01 فعع قتناعتتها عط .2004 :11225 , اشام 
65 0قمع لطن 01 تزأأواع /الونآ :مع معط .1200-1800 


-002) 8451123 -ه8]10 2 هذ ع)5]8 مستاودة8 خ» .2006 .110221131 , اذام 
سفاكلا تععستمظ ستاكدة8 عط رمك «رمعستللة دز «عدد© أقطعسطا5 عط تعره 
-تأكهآ مقطتهنزه]8 عط غة ععمععقم00 .المع )ماك 01 بوسرمعغط1؟ عط لمع 

1ك ل2ط010 0 عن 


-نال/ا! باع 06م لطا مم5 :12 /دامع 0 /نالع. لزة. فوع [[مععط)// :معط غه عاطقاته جم 
.009 2065560 1856 ,ع00. نمق لفعة 221 


-6 لقأء50 280 رتلقعء! رلهءةاتئلهم 0ع05م00هم عط .1883 .لطومعتك ,آعآم 
.5265 20813 التق ط810 «تعطاأه 21:0 عسأمقائء سقحره) 06 عطغ سأ كسم 


:2 2016 1توكة .دوع اماع50 وم لغوعنال8 :زوطرررهن 8 


-1) 011 ظلع5مموءط_وع/لة_اوعتطء/متط لوط نترم. م :7/1 1797//: 110 

2008 0ع 55عع20 1356 , لالازل. ك مقع 1 1[قأء2150ع11.6د» 
جر20طأل» "تملتاممم عط 01 دمتاتدممت لوعتااتن ى .1885 .مسلط , آعآم 
لتنة نع اأمدءقع0 عدع7 20 مستسقطه11 01 كه عط 1له أغقط وستجمطو 
20 ذا ريطو أكلد 2297م 5057[نامتتامء "5ه عجو ع اأدوعروع2 أقط) 


00 لله علسامة بقععاعقط] بقأخبن 221 . سوممع1 عط دز 
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الب ل ل ا 222-2222252 22222222 222 تت 
:2 م1طصاتة ته 


غ135 بمغطط-20927/ط-5/20927/20927ع111/ع:ه0. عع طمع انع بتابرابا// :م11 
2 26065560 


ةلك 01 اأتنامردك عط .(1922 :امتتلء )غ15) 2005 .تععدرة لعنز5 ,ألم - 
85 ط3ن1 :أطاء0آ بوعلل[ 


01 دواع عط عمتسل غ52 لمة ممتوناء8» .1989 .5 521103 ,1آلأبلة ‏ - 
«وء اتاعع مومع لقع ناك ةتدازهه1! :(1605-27) «أعمقطدل عمععمصوظ لقطامنا/8 
-95 .مط ,22056آ عق 6/انا3/13150111 :كنمو ,69 .1 رقعتططة1ك1 50018 11 
.119 

مذ أمة! 1110016 «عاوء< © عط1 .2007 .(.لء) أمأاصوط .]1 ,1[811للمة ‏ - 
-عع عتلأوسقك عط سو كع جتاءعء دهعم ععمعءد لداعو د ائاهم لوطماع 
لم8 زمعلاعآ .ععتاتادم 0514 عط 1ه زامهمعه 

رقده5 1857-8 04 عطأولم نآ تنتدتلسآ .2007 .ععدك ,15011اطللة ‏ - 
,و2185 لتعطامة تدملهماآ .«متلاعطع1 سه سعدووتءط 

على تدخ .2010 2١.‏ تنوارآ ,115017 الث لصة ./171آ 802 ,011 5الظطللة ‏ - 
.لم101 علهلا بتاع اله 00جمرآ . وتنتدلك4 مسعامدظ 1511001 01 كد 

عط 4ه عساعلة81 عط لسصة تصذأذ1]-هد5» .1986 .هالإقتصساة .1 ,لكلمذالم 8‏ - 
٠20‏ ,5000165 سدتقة ننرع8100 مز «واكتلداء50 استاكد8 مدتلم1 لإلتدط 
.509-537 .مم بووعء8 لإأازويء المنا ععلتتطصون تعولءطصسق0 .0.3 

و8 هذ 10ئه]آ ستادسك8 عط1» .2011 .0 بالإمسساط .>1 ,للفكالم ‏ - 
8 دوذ «تجمرئتاممء0 ومتلمتطا-ع1» :كمم)ةستعهقد1 لدع مول 
نطو 01 .1 .د ,38 ,7 و5101 مععاوة1 811001 01 لمتستول اذا 
.73-93 .مم ,ععقل116ن1]0 


5123 هلناءء5 01 2011415 ع5 لتة 2صذأ15 .2009 .طدللحصس!؟ رعاللكلة ‏ - 
(100)قارءودتل .ططط) (1908-1924) عأقطمتلهن) عط غه «سماتامط4 عطل 


مراجع ببلوغرافية 


متعاكةظ عدعا! 1408 مرعاوعن) زوعاعع م3 5م.آ ,تمده تلد 04 لوالو زولا 
501015 


حتاكصه0) 1876 عط لمة واتممع78400 رصما15» .20103 .طقللسنة] ,01ظهم 
عط" . (.كلع) عاع[112 ,لف5181 0ه طممغدتمط0 ,1181200 مذ «مملنة 
.م ,81801 نع غناطع دنا الا , بإع2 عع 0طء12 صل امع سأسعميت سمس ه00 أور1 

89-6 


عتصة1ك1 نقعتنا هلله مغدم سقلمءء5 .20106 .طقالسسل؟ ,2016م 
دمن 10ئه/لا غطا غة لعأمعوعهم ععمقم ,نزعمامل50 طعدعء8 سد طوككم 
الالناآ 19-24 ,قهه1اعععة8 ,500165 ممعأمدظ 1110016 :10 ووعرع 


:كلق لناءء5 01 0111165 عط 20ة ساكلا .2012 .طةاانسسلة ,11م 
'زلضتدء عطا صا سمتاخهتهمعء8400 سعامدظ 51001 سه عأمطمْتاد© عد 
6 :01010 .لإسيؤجيعء 2015 


5115917)7 10 01 7101131 10 :15131223 .2006 .لع 7تمتقطه14 , 11201011م 
.20015 5201 :10002 


-8010] ماع 111 330 كذ ذل أاع1 31 أأ845» .1982 .علناه50 طانج] , 230137ج1م 
.لع امة/ا) 4 .م ,22 ١7.‏ ,لزاع اسمن مسمتاوع ]1 01 وسروؤوتظ1 مز «ممتاةقء 
أ نم15 :(ولممذ1!1 1ه نوزأزومع المنا) موندم سقط -هسوطرتنآ 

.461-78 .مم ,راع 501 


لأ ك6 0111م 8010 تملع تاء18 نتصهاك1 لدعتاتاه< .1991 .11 طأجدلة ,181آلام 
6 :20011مآ .10م0ئالا وعم عدا 


,011185111 له ,معء1120 ,51313101خ1]14 .11 طنعدلة ,1ظتالام 
-13آ1 021010 1116" . (.لع) عطمل , 855205150 وز «م غ52 عتصيع[و1» 1995 
318-25 .مم ,2 2٠7.‏ .010]ا عتسفاكلا صسدع8400 عط كه متلعمماءي 


7 :ا ,ع :0|117 دعتافيا3 عندبهأكا :د00 عط عه عاطماتد حم 
5 1856 , 0394ع/7/236م0/ع1ء أ اكة لطام». 165ل تاذوع تصة 1010151):ه 
)1 
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0200 آ .54002316365 32101 تندأذ1 .1993 .عأدم ,1/1811 هفلم - 


11 
.22-29 .مم ,13 أذناقناخ رعتتدأ!" ها «طاتة؟ لدملزءع8» .2007 .مط ,ااظكل 84‏ - 


-5409 لم50 :122201812 تانقاكآ1 عتلك[د11 . 2007 .؟عوقهةْ ,آفافظ ‏ - 
لإأنودع الولآ لسمكسصداد :مكلخ 10و .لعنلا امتدنواكلا-ؤووط عط 2220 كأشعدر 
.ووع2 

-5»© :1513118 20111291 .1997 .(.ذلء) ع0[ ,510112 لترة [ع10 ,818100111 - 
عع تهنا :وعاععهة د5مآ/لزعاءءاءء8 .أ«موع18 أموكظط 1110016 دده" 5زدد 
2255 11025018ل2 0 01 لزازة 

.1889-1914 رواعمقم [5022عم “تغط صنو1 .1958 .علنامانه0 ,ماناكاظ ‏ - 
لل 8 أوع8223 :02002آ 

11 ع0 5اناء26115 :12010978103 5عرآ .2004 .ل1طاءعة ,2[10[18للط 8‏ - 
.1150 00 5ع:253001ع0 201705 05 لعذنا لامتاتلع] .أعطء 511 ملطاة :وعدط 
[2005 ,11156213 03 قضناط 1 :د0ط15آ 

ممع كم طانه]1! لتنة مستعاكدظ ع811001» .1967 .25400 ,88100181 - 
2ق ,1 .لا رستاعلاس8ظ 81154 دز «ولععم له كامعصرمم1ء/اء0 :5101015 
.255012101 510165 أكد 111001 :مدعنا" . معط مع 810) 

-1110 01 عتنااية عط أققم «أذ5 1 [قغمع013» عط 15» .2004 .تقصاط ,/11 8110 - 
-0:010 .2 .ل , 25 ١7.‏ ,لزأتاع اسهد 0 للسه؟ا لتطا' مز «فوع ليناد أموظ ءال 
.433 -423 .زم ,وأعسوعط لصه عمالزة!' تععتاة 

-21200 ع1 225ل 52503 أع 21502 ,رع1ناأة]1» .2003 .أعطء 841 ,80117111 - 
-نالز 22011065 5ع عتالاعغ1 مز «عتاوتصصقائط علمآ"! عل عالاتطة علسكل 
-موط-دع-عرلة .(اعءالتنز) 101-102 .0 رعقصقعع1516016 ها عل اء كمتقساتد 
.83-5 .مم ,]لذ 1111511-11 :ععمء؟ 


اناه :عع 1ط تصمن . 213د 11508116212 .2000 .ع5 ,81110018 - 
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ل :215 .1966 8ع علتتكتسدأكانة .1996 .5أمعمم2 ,81115041 
15 12007 20 31 0تلتتكتضسةآكا ©0013 0ع5ئنا لامتأتلع] .عازء؟نامء26 13 
[1999 ,(2*23 1832830 ع دجدع22)) أعووزط 00أ )125 


-2ع 105 :1512323 ,21511820151320 ,110103151230» . 2002 .1320015 ,8111041 
178281131 1ل ««21510205م1212 5ع5)» 105 عقادء ه1ع30210 15 عل 505ئ3ع 
حقء1اطنا 12لتتناعوههكا هآ :قضزهاءع822 .(متمسآ-اتوطة) 1 .3 «رعزوده0 وذل 
32-4 .0م ,025ل 

عنقم 1ل لمقطره)])0 عط 10 051102مم0» .1996 .132نا1 , 8112213141 
5 ألء1آ علط ها «1877-1882 :11 لتمسمطلشتلطة عه دموعلا ترامدظ عطا مذ 
.59-89 .مم ,لالظ :سعلزاعآ .(مد4ة) 1 عناذ15 ,36 .لا ,,وع5 بجع[ ,235: ه151 
110 0110م 0غلل2206كمعم 0>» .2007 .70تزأووة])1 ,24101110[1 لم 
113 0 ,(.018) 23ناه5 عل ومعاء11 عنادده:]1 , 25215154ط مز «لوباء زلعجمر 
-ععموقء2 18011012 :مابلو2 530 .لتتكلناء قتنا عل دومأسيفععستا؟ :معزووقكء 


.247-83 .مم ,هالا 
70110 نم1100 عط صذ كسم توئناء؟1 عناطهظ .1994 .1056 , 10174لمر كم 


.655 011280 01 1715117لآ عط" :008مم.آ لقة مودعتط6 
-ذاء 01015015م أع عتاولأتامم ستمجسو .2005 .لازدساعلطم ,لم01 


.تتتقلكة"! ع0 ععتأمائتط'! عصول عتتاعاع 


- 01م أهتاناوم/011211/2005/02/05م/22.015 لهم //تماغط عد علطهاتدم 
لعذدعع2 )125 ,لسدادتا-عل-ععزهغكتط[-كصقل-كرباءتع ناع-1زه1نامم -اع-عناو 

00 0 2210# 
-1211 عط :2102 1ضمع1100 220 21105 2تقة[ تناع 2012.45 .1.6.2 , فك 
155 ,55 .ا بلممعناول [هع لهاست عطل' صا ««ع الخو ههه لمقيع» 2 2ه عتنا 
.161-194 .مم رؤوقعء2 نواأقتع اندتا عمل اعطصصقك :مول تسط س2 . (طأعندق3) 1 
-118 .1022 ممتلةسسطاط 01 105 عط .1995 .ج:13 111 ,/-آ1 60111106 


.855 13/116501 01 )100117151 :115م0مدع1 
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عتصسها؟]1 ذه وعلالاعءزط0 0هة كملع 0 عط1» .1993 .30تصطة ,متلخلتافط - 
-01-1 تدوع ع درق عط 01 لقت5ناه0ل دذ «<1750-1850 ,أتطعسامط1' أكتله لاباع]1 
-02162 تنو عترم تتمطتية سمخ . (.مع5-.1[) 113,0.3 ./ا, نواعء50 لهاصء 
.341-39 .مم ,لإأعاء50 01 

-:03 022 1له؟ عط القطعداجم أكه! عط . 2007 .صذن!!7/1ا ,اط لافطا - 
.لإقناط810005 :02002آ .1857 رتطاء2آ1 رلإأققه 

01 .1982 .(.كل0ء) ..آ صطه1 ,185205110 300 .ل صطه1 ,12010101108 - 
01 :لعمك:0ل اهملا بجمل! .عع اتأاععموععم ستاكد1 صما أكسمت) دآ 
91-93 .مم رؤوعع2 لإازورء الول 

«لاع 11111" 01 ل ناوده0© بتأعم عط1» .1925 .54630 70210ل8 ,لامالفظ ‏ - 
لمملا بجع7[1 . (عة]/ة) 1 عدذذ1 ,40 ١7.‏ ,لإلسعاسهن0) ععمدعقك5 امعاتاوط مز 
.73-100 .مم ,ععدعاء5 لقع لاوط 0 /زمرعلوعة ع1" 

متتاكس34 .1996 .دعدهة[ ,5150415011 امه .7 12216 , الل 8101.11 - 
1655 تزاألقاء الهلا للمأععمءط :لامأععملط .معلأتامم 

عط - ااعنامط! لمعتاتله عتصسداك1 صع1400 .2009 .لأصدآ؟ فافلا - 
عه تلأعتاصةء؟) غط) 0) كستاكت384 تصسدك لجره اتاد عط أه عكدمموعم 
نا" .8 .1 :مآ لإقناا 

55 523823 56) تعتامقط لقطعنت81 عط .2004 .سقطوئطة ,لا[فاظ ‏ - 
.اتضع0طط :02003آ . 1015م21© 5721 

اننا :1301313؟ع] 26 01 لطأعنظ .1997 .كتقصصمط1 ,818111401 - 
1 0 ل اك 
ووع22 إأزوعع الدنا ععلأعطصد© :ليم برعلل 

م116 .1513102 أتاعع تتادع" 01 1/0165 .1983 .(.لع) .آ مطه1 ,552805110 - 
[(1ز5 01761 لآ 075010 :071010 /ل1رملا 

-123:610 مذ «صذ 211 معطمل صن1 عتسيد151» .1996 ..آ مطهل ,85205110 - 


2 أمتسمالسظ8 ونلع23 


مراجع يبلوغرافية 


6550 1356 , لتاط, 01208 /ع0. تنهقاأة متقطع؟ج-عج., بججبجا9//:صااط )د ع1طد[تو تم 
012" 210 


10 لهدع20110 :تعارعء0) 06ط) علتمطتة01» .1997 .آ قطم1 ,185205110 
حنمن .(عسعم5) للع للع 18 مده م ضععاس]1 112920 رز «لر ل 1اكمما1 دا 


أأعهناهن) عدم تاواع]1 12222210221 لكه كد11 :5اأاء 5نالاء 71/135532 رعع ارط 


لمع ن1ه0_0غ051م018/10051]01:/1:5. 020لا /لا/نا/ةا//نماغط عد علطماتو م 
2 200655646 1256 , 01م.151312 


7ع 01 123:1 م111 عتسهلذ1 عططة' .1999 ..آ صطهل ,785205110 
.قوع اإالوق 217لا 01010 :1/0:1010:ملا بعل[ 


للتملا بنع[ .طاهم ألطلعتة)5 ع1 متصؤض 1و1 .2010 ..آ قطم1 ,285205110 
.655 1517 2117لا 01010 :011020 


-15 .1988 .(.كلع) الطء161 ,[لف لف5402 380 كننادل]! , (اللم الاللط8] 
160 :م0 . إأعلء50 320 عأهاك نذا 


-3] لقتططع2) عا 0غ 5عووع001خ .1922 .0011165 لامقطه1 ,11011118 
.201220211 15111185 أطناظ غ11نا0ن) زعم 0 غط]!' :2008م.آ 220 012280 .1011 


11 2 ا /018.ت الأ 21 بزابنا با //:صاخط عه عاطم لتو حم 
66 55ع 26 1256 ,م9/02006/2ت/ععةمقطاء 


-6غ1 عط1» .1975 .«عاء2 , /001811آ1[1نآرآ 20ة سسع تاه ,11501181 
-مقء2 ل[وعتصطعع1 له 2)176كاكتستصلم 01 عمتستهقءآ' 320 الاعساتنكىن 
5 لقدطه1]3)1 01 102121201093 15 . (.له) 5م011 ,لانآانتلا د «اعد 
.0 رؤ5وع282 [إاأوقع الملا «مأععصاءط تمماععملوط .عموسياظ ممرعاوعء]11 در 

456-11 


-0101- 2ق 1 شسقط؟ز5 0قتتقنطة تلعاجقطك5 . 1971 .لتقام" , 11 لخ 11181011 


-705 01 ععل5ء 1 111 112286 علط 01 :560103 2 220 أاطاعتامط) علط له عستا 
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ركوع58 لإأن5م21107] 5و«معع11-00أتاء11 تصملهدمآ لسه تدععاده]8 . واتمء) 


5015 5132012[ 01 16نا )125 


/ناع11 .5133لا لهء01113م 01 عتناكتاط غط1 .2003 .8 لسقطة:0 ,ااظاآاالا 5‏ - 
طعا ع نومع لوط ارملا 


-8قغلءط علصآ«! عل قتاطياه ألطهم عل» .2000 .ع5د31 , ناذ 0488011 - 
5 ,16م 15ل 565 ,(1786-1831) الااععد8 لقتصطف لالإلاد5 :عباولد 
-11601 19 ع0 غء كعتفسلتاكتاطط 22011065 5ع0 عساعع1 مز «وع لوورعء 309 
.مم ,الخ 1111511-11 :ععمعا0ط-مع-عرلم .91-94 .كم ,عمسمع) 
.2571-4 


بلتقاكئلة2 ,120 :151312 ع0145ا3 9ل1آ .2007 .543:2 ,لل04801184 - 
.أعطع ناا متطلة :دتيد2 .تطاععلداأعدصد8 


-008©) :02001آ .5لتاتاع8 140 أدع) عط .1998 .تعطصدظ8 , 08500101015 - 
501 


لماع" 2110 5685011 ,205053006511510 .1992 .أوعتائ8 ,1 اللنائاه0 - 
.1011608 :1010011 


101 لقع أاتلوم-6 50 عط .2004 .0قتتستقطن8 ,امتذضذ11 سام - 
-ناطلناأ015آ لهة 5تعطقتاطناط قلخ نتطاءحآ بجعآ! .طفللة تلذا؟ا للقطاذ 1ه 


015. 


-810 111 صذا «ده لهج أصمع:0 0221 نكتامده0)» .1955 .تم)اتصدط ,01818 - 
-5110 11 قا ؟حهآ .(.كله) . ل أتعطعة27 ,لا لذ آنآ 220 543[10 ,1210151 
011 تلتطمعد كا . جو[ عتسداكا 1ه امسعسدم م0971 لصة كستع 021 .أموظ ع1ال 
عط نز 2008 نلع5نا ألمأومع؟1] . 3-27 .مم ,عا ناناوم][ أموظ 841001 :. 12.0 
[.10آ ,عع شقطءع8 عأمهط هآ 


-122016 220 اتأعنامط) 343501:01٠‏ .1984 .0دكثة لالزئزة5 ,ذالذاا01 - 


105 [أطناظ 1513121 :8211016آ .لم111 


مراجع ببلوغرافية 


. 15131؟ة نوق ' لاقلا رعلة130ة لدطة [وأ رءاء ططوعء لع! نين .1918 .2زز2 ,601415 


ع1 نعلا :ااطوية:15 


ع 1ق 'ناط4ة80 نمتدعلعة .تتداكةيع قنع نل كعطعنا1 .1923 .2198 ,06124 
.أقة "113463 أقعقططن5أ 


لاناعقء م10[ أمع106 ن(© 2160 أمقمة لقة لطأك نامس عط سوك لم2 [ومم1 
لظ نتلعلاعآ .لاك سداط' 04 كع لامتعصتوط عط] .1968 .منرزج ,لم001 
لم8 


1ن .ققع10 1أهء111ه0م وسرونا .1995 .تعدطمد8 ,00013111 
.05 عق نإت11/الآ مطول 

«أع15طط :لعا أوالاع]1 عنطاظ أمماوعامءط عط1» .1993 .5 منائط2 ,6015161 
«52215513 لمة 1350اه20 هذ ومتفتمصموظ غ52 لمة ممتسامعه مقصتام 
عتطن) . (عطتمعامء5) 2 .م ,99 ./ ,نوعملولع50 02 1ه نامل سق أسعدسة دز 
.265-66 .مم ,ؤوعوط مولع نط0 06 لإازورع هلآ عط1” :مود 

نا 0085)16) لطاوتعاسنا' عط 2ه عاتوطع18 .2004 الممسعع] ,6621 


2ط لأهتره1) 


لعذقعععة 1856 ,تصغط طكتاعهع/ها. لاعع. .253 (208, بابرابو//تصاغط عه عاطقاتولم 
.601' 2166 

!ده 0ه ع5[ عط .1885 .عمنض] عقطباومد2 ععرمء6 ,11خ1[ 024 
نة !ةلا :«ملهمآ لهة طعسطمتل8 ,0.5.1 رسقطك؟ لعسطة لعو5 04 
.5 310 000بتاءلء 812 

-021008ع (15/11127011»015تهاع ل /ع01.ع لاتطاعكه. بلابراب// :مقط عه عاطماتو لم 
554 1356 لد 

1 «ققة!15 05 عسطتاءعع2[ عطا ده تمقطوكف» .1971 .11301-اسلطف ,11خ 1] 
لالظ :معلاعنآ .1/2 عناد5] ,13 .لا روعاوع5 ببع[7 ,151215 و02 غاء/1آ عزد1 
121-5.مم 
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ذ ننتهداةآ 2ه عسنتاعء عط ده تمقطعكف» .1973 .01د آ-اسلطة ,اكللفل - 
1/4 عناذة1 ,14 ,ا روعتع5 باع[ روتسماكآ وع0 غلء/7١‏ عل هأ «اممءئومط 
.116-128 .مم راللظ :معلاعآ 

ده ؟]آ عط 181099 ملعكتة للق 0عع1ء50-.2011 .لء:1 ,لآذرا راف - 
:1.0000 .عع قتاع صقرآ طادتاعصظ عطا لععصقط عحكقط لقطتل جد ع1 
15 .1.8 

عط أن 2701 2 105 3ه تدوع .2001 .تتكان5 .54 , 0110 10للف 1 - 
865 نواأوطء 1 أدنا لم01 :ارملا بجع1ة .1902-1908 ,سنا عستملا 

كه وطممدمائطم لمعغتامم عط .1967 .عدمع2 ومعوصدط ,81835421 - 
6ه لقعتاتاه8 :طوزصسط عط غه باتو للمتا .(وتوعط .لاأطط) لهطيكآ 
-ع8 )135 بصغط. 1945/1/1872/عام.لامع.ععط. كأساومع//:مغط غه عاطخاتهلة 
2 065560 

-15 هذ «(1877-1938) 30تتمتقطن84 ,تقطن1» .1998 .8160 , الذذذف8 - 
-0و0انطط 02 متلعمماء زع دك عع160)ند0غ1 عط سمت رطممكماتطط عتسدا 
غ2 12616تدننة . تتام 
655 1256 ,تغط 13037/جوعند/م ة/صدمء. تإطام ه105 تطم حصا كنم ببس // :مط 
20060112 

م18 عط نماكلا سأ مضمكقع؟ له لوجتلوع1 .2003 .لممدع8 ,راقلا لاذ 11‏ - 
-نهنا عولعطصسد© نعو لعطسقت .تسمع لتق طك ل لمستسقطت84 4ه وعد 
.ؤووع21 'واأودء/1 

-414آ1 مز «7تهقاذ1 لدع تاه دوأ غهط/178» 1997 .5ع اعقط0 ,218501111111 - 
:ل .10 ,لماع متطووةآا . (ةطصاءععء1-ع6ماء0) 205 ,اأمومع8 أموظ8 016 
اع ز220 ملق تصعمكه1 لصة اعمقعدع 18 أموط 21/110016 


-15-[هع1) تاوم هط بة/7262205 تع مت/عده. متعم تابابد //نمائط غه عاطماتهلة 
2 265564 ]135 ,تصةا 


مراجع ببلوغرافية 


-ضما .5علصمع2 طهعة عط) 041 18115027 ى .1992 .1رءطاخ ,11010141011 
226 له ععطة1 :نمل 


:111152311113125 120339 عط .1871 .2ه8115آ سمنلل8! عزد ,1110111181 
7ضععنا0) عط أمستدوة اعغطع1 0) ععسعقكء5ه00© صذ لسيه8 يعط؟ عدم 
.00 عل نعطلا :1011001 


11015212500 للتقع كاذ/ع01.ء لاللأعقة. 577 // :ماعط غة عاطقاتة ىم 


كاع55ععع 2 12856 ,م10 /ع8/2200ط/عع2م/ع00ع1 


20 4109825لمتلللاكق 01 طققاء عط .1996 .اعت هدك ,111711111101017 


1] نالء5 ع لامصساذ لمملا بجعل8 .عه 0104 01 وستكتممهم عدا 


5 05 1م0910 عط .19082 .84013330 ,رمتم108 
.إلأمهكملقطط تستلكدط8 01 وتمؤأئنا؟ عط) 0غ سمغساطساسق ق .منومهط وز 


.200122211 21210 236نامآ :10110011 


للقطن1/1/ل-"1/ئعاههط/طتاع تل/تقطقطا-/عده. أعص عط تبط //تمفغط عه عاطقاته جم 
4م556 1356 بصغط. مقطو ل/وزطجقاعم 


201121 5 رع لمعتطاظا تنه 35 1513503 .19086 .1:20ترق 3411 ,10841 
.لثتصم رعنامطمقرط .طمتاودظكظ دأ لاعععمة )5 وملقطن1 .لدء10 


001 طء 1م /عة لدع ص /ء ] /سلع. متط حصن أمء. بو ببسم// :ماعط عه علط8[ هلم 
2665560 1356 , لصغط. 1908 _لقطوا_اءا معاد ذا 


سنا هذ «لمعل1 لدعنناه2 لمة لهءه84 2 كه تسقاكك» :35 لعطمتاطنام وكام 
-نات 220 ,29-38 .مم ,1909 لإلدال رمتله1 ,20طقطوللم , بجعتجع 18 سحاكيل 
(.4ع) 0181165 ,اللذا/ا2ظ101؟]1 ها 2150 لصة :166-171 .مم ,1909 ذذناع 
-01 :071010 .خ[ه0طعع1نا50 2 :1840-1940 رتدد[اكا أكتصعء5400 .2002 

304-33 .مم رؤوعوظ ت[اأووء1[017 1010 


ع1 قز «تصه1؟1 صز غطعنامط) [دء16[و2» .1910 .020تتسقطن38 ,مل1984 
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527-3 .مم ,1910 ععطمرععع12 ,13لصط] رلدطقطهالم , برعتحع 1 سمأاكدلس 111 
.22-26 .2م ,1911 بمقناضة1 31210 


]أ [وم/2005/وع /الطعته/018. 2 مطتلطة [ اهقء] تمسكتط. بانلاب//:نمقخط عه عاطهاتهحة 
2 556 135 , /1ة 51 -تنا-أطع نامط)-1د12 


01 65أاءأقوتط عط1] ألتتطكا-ء-سوعقة .1918 .20«تصستقطن8 ,رلذ108 - 
علاطا طاتبت ,لع )2 افصقت , [سعمم لمعتطدمدم اتام له .5ععدووة1؟]ء5 


.لإلتعطكق . ل تناطاتث نز ر5ع)20 220 


هع تنه توتع م /بصاع وم و01 ا /ددمء. لحطن 1ه د 11ه. لجاب // :معط عه علأطداته نم 
,012 205560 ]135 , /2/)13115131013 11لا 


زوع 22 1930 10215 120لتمقطنطة عاد .1930 .20 لتسقطنة8 ,مافظل 1‏ - 
متائس8 دنلسآ-الك عط 4ه صوتووء5 طغ25 عطا 0غ ووع4002 لدتادءل 
اع طاتتاءععع12 29 ر20طقتطقللة .عناعوع.آ1 


مع !0015 /أعطع ترم /عة هع طط اع /سلع. م تط طن [مء. ويناب //:مخط عه عاطه ته حم 
5 135 , لغط. 1930 _لهطو1_اء رامنا 


1 32 0ع 7شزلاء0 ووع:2001 لمتأادصعلأوع2 .1932 .17780متقطناة ,10841 - 
رع21501آ .عع ا0031) تستاكد84 دتلسآ للف عغط) 01 سماتووعد [أفنامفسة 
113 215 


لط نم /لل. طوعاداءذهةءمعا باب //تماقغط غه عاأطماتدنم 
,2 له556ع 262 1351 تتا 
ناماع تاء 1 5ه تمأاعناأعصمء16 عط .1934 .7720لتقطن84 ,ن[آ1084 - 
لم .دومع لإاأومع نتلولآ 070:0 تدملممآ .تسهاكةآ ص غطاعسمط1 
.[1998 ,لمأووء ةمصاع 68 ,1974 ,سمتتقطظ طقانك]1 نتطاءعدا جعلة لعدن 
220 رقع أا1 ٠7!‏ روعطعععم5 .1977 .117830تتقطن14 ,1084 - 


ما .تمد ع5 لعصطة كناهآ نإط لعاتلء سه لع[ أمصصمت .لقطن1 01 
17 مع أقطن1] 


مراجع ببلوغرافية 


لكل إلاعلوعة لقطن1 تعتمطمرآ .“تعطم هده 1تططمئ)عوط - لوطنج1 
5ع 1256 , /تمء. لقط 21130210 . بابرا //تصقط غه ماطقاتوىم 
.1111 0فتقطخ 523310 .2001 .110221135 ,10841 


-26 )185 ,تناخ سطعلل (لزو/1/قع016٠018/1.‏ هع-5اء. بابرابا//تصاخط أو عاطق اتوكة 
06550 

-110 22016 .1985 .5 عه أاعناوعة1 ,راظف 151 لمعه .لا وع:ة1 ,راكظفالذز1]5 
ع قلطنا ععغضاط :مملمدم.ا .سملكاآ سأ ععأكتامم لسة أسعدم 

15133 14113311111120 لطتقطد 0 أقوقطم .1994 .0.11 ,1آلزم8 1مل 
غك أقهلو5 'طد!انازتلة]1 طقطذ 2ه «ملتاافمميه دده عمتعط تلطه 
81813 طقاك]1 :لطاعءنآ دسعلة .اوطفصسمآ 


12024 0 دوقصتطعدعء] .1997 .(.اكمهنا لهج .لع) .0.11 ,1للمظر[ هل 
خط طماتكا بتطاءح[ بوع]] ‏ أولطء12 طانلمطسة8 ماله زتالد/ا! طقطة 


لط 013121 ,لتمائ للد أنددلأكآ1-ع-)223323د ل 


لع 125 , ذاعم ةمع اذ نداء6ط/24.018همصدز// نمائغط غه عاطقاتد تم 
2000660170112 

-20 1قلأتضع0 أمعا سل مسصال .سلز , 1947 .ألخ> 20تلتستقطن54 ,311111411 
.1947 ,11 أكنائناة تمائتعلوط 02 'زلطاسعددة أسعبسنكتامده© عط) 0) دوعيل 
-)1]) 2108/6025 أذلعء الهصقاك كلهم /028. تصداذأعلدم. بوب //تمغط عد عأطماتوتم 
265560 1350 , اتاتغط. 120081947 1[_دوع:300_اترعن 
0 عط 01 14011020102 كمهكآ عط1» .1972 .11 أمصسع؟! مط دمر 
-5)110 1351 1110016 9101 خ"تنا0ل لقتده 2 هتعاس دز «1789-1908 رعأواة 
,28655 ازوجع 17هل] ع1105ط تمد :عع 110ط دهت .(.1نال) 2.3 ,3 .لا روعز 
243-61 

:611211533 0غ عكسمموعغ1 عتصيواوا سة .1968 .1 نل11ة ,[اطدقع] 
علش» هذأنط-0ش لمسدل 10نرززد5 ؤه دعستام ]1 كداوأئتاء2 اسه اأمعناتاومط 
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225 3ن مكتلة) ]0 زوع اوتا بزإعاععلمء8 «. تمقطعل4 

ة :«تسقطو لف -1ج» سصتط-20 لقسول 210:ج52 .1972 .1 للازاظ! , االطالاطا1 - 
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1 01 

5111 :2002ه0آ .أ تتتمطة14 01 غ111 عط .18561 .نهنا ,1/1011 
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لأ لقاع هلآ مم08 لطهت :عع110ط ضهن .1/3 .21,2 .لا روعل0 ساك سعمء امام 
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810 طهاتك1 تتطاء2آ بجعا! . 1ددكالقامء تسسم دصر عتسسدادا 
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كريمو محمد (المؤلف) 

مواليد عام 1973» حصل على الدكتوراه في العلوم السياسية وتخرج 
من جامعة لشبونة الجديدة بالبرتغال. يعمل باحدًا بالجامعة الكاثوليكية 
البرتغالية وبجامعة لشبونة الجديدة» وتتمثل اهتماماته البحثية في تاريخ 
الأفكار في العالم الإسلامي خاصة جنوب آسياء وكذلك العلاقات بين 
السياسة والدين في سياقات ثقافية وحضارية متنوعة. كما أنه عضو في 
الجمعية البريطانية لدراسات الشرق الأوسط وشبكة الأبحاث التابعة 
للجمعية الدولية للعلوم السياسية» وعضو بهيئة تحرير المجلة الدولية 
للفكر الإسلامي والتي تصدر بالاشتراك مع الجمعية الدولية للفلاسفة 
وعلماء الدين المسلمين» وقسم اللاهوت والفلسفة بالجامعة الوطنية 
بماليزيا. 

محمد العربي (مترجم) 

مواليد عام 1988 باحث ومترجم مصري. حصل على بكالوريس 
العلوم السياسية من جامعة القاهرة عام 22005 ويعمل باحثًا ومحررًا 
بوحدة الدراسات المستقبلية بمكتبة الإسكندرية. يعد لدرجة الماجستير 
في الشؤون الدولية بكلية الشؤون الدولية والسياسات العامة بالجامعة 
الأميركية بالقاهرة وهو محرر مشارك لدوريتي «مراصد؛ و«أوراق» 
الصادرتين من مكتبة الإسكندرية. له العديد من الدراسات المؤلفة 
والمنشورة» ومن أهم ترجماته «ما بعد الإسلاموية: الأوجه المتغيرة 
للوسلام السياسي» وتشمل اهتماماته البحثية دراسات الشرق الأوسطء 
والنظرية السياسية» والدراسات المستقبلية. 
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هند مسعد (متر جمة) 

مواليد عام 1988؛ مترجمة مصرية» حاصلة على درجة ليسانس آداب 
قسم اللغة الإنكليزية» دفعة 2005. تعمل كاتبة ومترجمة في موقع 
مصرالعربية» وتعد لدرجة الماجستير في «الأنثروبولوجيا والترجمة: 
وعي ثقافي أعمق». حصلت أيضًا على دبلومة ترجمة فورية وتحريرية 
وأدبية وتتبعية» لها العديد من الأبحاث والمقالات المُترجمة في مصر 
العربية ومركز نماء. مهتمة بالنقد الفني والأنثروبولوجيا. 


